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Vorwort 
Dass diese Arbeit überhaupt gesch rieben werden konnte, ist all denen zu verdanken, die 
den Feldaufenthalt in die Wege leiteten, mich unterstützten sowohl am Ort wie zuhause in 
der Schweiz, sich spater immer wieder am Fortgang der Arbeit interessiert zeigten , 
manchmal gar darüber diskutierten , und die mich fi nanziell unterstützten; vor all em aber 
den Dorfbewohnern Kimbangwas, d ie mich acht Monate in ih rem Dorf als Gast akzep-
tierten, d ie sich an meiner Arbeit beteiligten und durch ihre Gesprache und ihre Bereit-
schaft zur Zusammenarbeit den Einb lick in ihre Lebensweise gewahrten. 
Mei nem Lehrer, Prof. Dr. Meinhard Schuster, danke ich fü r die Moglichkeit und das 
in-die-Wege-Le iten mei n er Feldforschung bei den Abelam, Dr. Brigitta H auser-Schaubli n 
für d ie Bereitschaft, mich an einem von ihr und Prof. Dr. Meinhard Schuster eingegebenen 
Forschungsprojekt des Schweizerischen Nationalfonds tei lnehmen zu lassen, ihr und ihrem 
Mann Jorg Hauser zudem für die Mühe der Betreuung in Papua New Guinea. 
Paul Huber danke ich für seine Gedu ld und Aufmerksa mkeit und für das kri tische 
Du rch lesen dieser Arbeit. Peter Lawrence (Sydney) danke ich fü r se in Interesse an meiner 
eth no logischen Arbeit und für ein erfreu liches Gesprach d arüber. Neben ihnen danke ich 
auch a ll en hier Ungenannten, die sich immer wieder für meine Arbeit interessierten. 
Pat Wi lson (Nyamikum, Papua New Guinea) und Paul Blasig (Maprik , Papua New 
G uinea) danke ich für ihre Aufmerksamkeit, Tony un d Jen ny Crawfo rd (dam als Po rt 
Mo resby, Papua New Guinea) für ihre Gastfreundschaft und Bill und Friedega rd Toma-
setti (Wen tworth Falls, Austra lia) für ein Treffen in Syd ney. Rai ner Fleischhauer 
(Fischingen, BRD) dJnke ich für sei ne grosse Ged ul d und seinen Humor beim Ausklügeln 
und beim Zeichnen der Karten . 
Finanziell ermoglicht wurde der Aufenthalt in Papua New Gui nea du rch den 
Schweizerischen N ationalfonds zur Forderung der wissenschaft lichen Forschung, ihm gilt 
dafür mein besonderer Dank. Zu grossem Dank verpflichtet für finanzielle Unterstützung 
wahrend der Ausarbeitung der Dissertation bin ich meinen Eltern, Werner und Jo la nda 
Greub, dem Amt fi.ir Ausbildungsbeitrage Basel-Stadt und der Philosophisch-Theo logi-
schen Stiftung Basei-Stadt. 
Abelam- Worter i m Text sind kursiv gedruckt, Pidgin-Worter stehen in Anfi.ihrungs-
zeichen (« ... »). Grundlage für einen Einblick in di e Sprache der Abelam bildeten für mich 
di e z w ei Schriften von Patricia Wilson ( 1977; o .J.); Pidgin erlernte i eh anhand eifies Sprach-
kurses an der Un iversitat Base! durch Prof. Dr. M. Schuster un d anhand der G ra mmatik 
von F. Mihalic(l97 1). 
Eigen namen, Namen mythischer Wesen , Clannamen und Totemnamen auf Abelam 
sin d gross geschrieben. Sonst sin d alle Pidgin- und Abelam-Worter klein geschrieben. 
Di e Aussprache der Abelam- Worter ist h i er vereinfac ht (vor allem Vereinfachung de r 
Vokale zu e, ;J, i, o , u) wiedergegeben. Die Worter konnen in ihrem Lautwert wie deutsche 
Worter gelesen werden. Fo lgende Eigenheiten sind aber zu beachten: 
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a a wi e im deutschen Wort Nase dj d s eh 
d = ein nüchtiger Gl eitl aut , ahnli ch dem deut- k wi e im Deutschen 
schen, nüchtig gesprochenen e in Gel age ny l ny i wi e spani sches ii 
oder dem englischen about ge rollt 
i i = wi e im deutschen Liebe s h sch (s timmlos) 
y wi e englisches y; also durchwegs vor Vokal w wi e im Englischen, aus der 
und zu Wortbeginn Mundste llung für u: gebildet 
Da es in der vorliegenden Arbeit auch um das Selbstverstãndnis der Bewohner Kim-
bangwas geht, sind sehr viele direkte Zitate in den Text aufgenommen worden. Ausser bei 
einigen Aussagen aus Dorfgesprãchen, deren Sprecher beim Übersetzen ab Band nicht 
mehr identifiziert werden konnte, sind die Zitate namentlich bezeichnet. Nicht als solche 
erkennbare Frauennamen - also nichteuropãische Frauennamen - sind entsprechend 
gekennzeichnet; alle übrigen Namen sind Mãnnernamen. 
Zum genaueren Yerstãndnis wurden in Zitaten von mir hãufig Hinzufügungen 
gemacht. Sie stehen in Klammer ( ... ). Es handelt sich dabei um sinnklãrende Zusãtze und 
Ergãnzungen. 
Direkt übersetzte, in den Fluss meines Textes übernommene Abelamausdrücke sind 
zwischen einfache Anführungszeichen (< ... >) gesetzt. 
Noch eine Bemerkung zur Zeitform, in der die Arbeit geschrieben ist. Für den allge-
meinen Beschreibungsverlauf habe ich Prãsens gewãhlt. Wenn ich einen Hinweis auf eine 
Aussage (mit Zitat) meiner Informanten aus der Zeit 1978/79 machte, benützte ich Prãte-
ritum. Selbstverstãndlich stehen auch Aussagen, die die vergangene Zeit betreffen, im 
Pri:iteritum. 
Die lateinischen Begriffe für Pnanzen der Abelam verdanke ich grõsstenteils dem 
B u eh von D.A.M. Lea, «Abelam lan d an d sustenance» ( 1964). 
Die Informationen zu den Kaffeeprei sen a u f dem Weltmarkt hat mir Margrit Berger 
(Base!) gegeben und di ejenigen zu den Umrechnungskursen für Kina/ Toea für di e Jahre 
1978 und 1979 Wolfgang Fautz (Base!). 
Zuletzt mõchte ich noch einmal auf die Bewohner Kimbangwas zurückkommen. Sie 
alle namentlich zu erwãhnen, würde sehr weit führen . Erwãhnen mõchte ich die namandu 
Wuln~mbia und Ng~l~pal , die mich in ihren Zeremonialyamsgarten hineinliessen und 
dadurch für mich im Dorf eine gute Grundlage für die Weiterarbeit schafften. Beide 
erzãhlten mir zudem - wie auch Winauru (alle damals zwischen 60-70jãhrig) - immer 
wieder unermüdlich Mythen. Die beiden «Yillage Court Magistrates» Sarembange und 
Saigapa (ca. 50jãhrig) bemühten sich ebenfalls sehr um mich. Sie waren anfangs meine 
Stütze im unteren (kwien) Dorfteil ; ich selber wohnte mehr als sieben der acht Monate im 
oberen (kumun) Dorfteil. Saigapa war für mich zur Zeit, als er nicht schwerkrank war, der 
faszinierendste Gesprãchspartner, mit dem das Diskutieren und Herumspazieren eine 
Freude war. Tapokwin, Michael und Wamalapu, damals alle etwa 45jãhrig, konnten über-
raschend ausgedehnt über religiõse Fragen di skutieren , über Initiationen und Mãnnerhaus-
symbolik. Ihnen verdanke ich viele Einsichten zu damit verbundenen Problemen. Manigut, 
einer meiner nãchsten Nachbarn in meinem Wohnweiler, forderte mich mit seinem Spott 
und seiner nie endenwollenden Ironie hãufig stark heraus. Mit ihm habe ich wãhrend min-
destens einer Woche das Dorfgebiet Kimbangwas abgelaufen und kennengelernt. In dieser 
Zeit mussten sei ne F ra u und die sechs seiner Kinder, die noch zuhause wohnten , ohne sei ne 
sonst immer tatkrãftige Hilfe auskommen. Sein Wissen über die Bodenbesitzverhãltnisse 
noch i m entferntesten Dorfgebiet ha ben m i eh stark beeindruckt. Manigut gehõrt derselben 
Altersgruppe wie Tapokwin, Michael und Wamalapu an. 
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Der <Yater des Bodens>, au f dem mein Wohnaus stand , hat mich gleich am ersten Tag 
mitten in die neue Welt hineingeholt, indem er mich - zuerst natürlich nur pro forma und 
dem Na m en nach- al s sein e Tochter adoptiert hat. Somit war der erste Schritt i m Dorf au eh 
na eh aussen h in besiegelt. Er, Kitikoli ( ca. 45-50jahrig), hat si eh anfangs intensiv u m mei n 
Wohl und meine Sicherheit im Dorf gekümmert. Selber unter den Dorfbewohnern insofern 
hervorstechend , dass er a ls Mann eigentlich eher gewisse Eigenschaften einer nicht sehr 
akti ven , nach aussen hin nicht sehr aggressiv auftretenden Frau an den Tag legte und bei-
nahe haufiger und lieber sei nen jüngsten Sohn hütete und im Dorf herumsass, al s sich mit 
anderen Mannern zu messen, war er doch ei n rührend und meist hilflos besorgter Vater. Ich 
habe ihn dann schliesslich in meiner Funktion als Tochter in seinen Erwartungen ebenso 
enttauschen müssen wie seine leibliche Tochter Kwambiwai, meine Schwester, mit der 
zusammen- und ihrer vierkõpfigen Familie - ich unter einem Dach wohnte: Kwambiwai , 
ihr Mann Manari und ihre drei Kinder Basika, Pilpa und Gasmun haben mir für die Zeit 
meines Aufentha ltes im Dorf ihr neu errichtetes Haus überl assen. Im bleibenden Drittel , 
dem T ei! , der auf dem Boden, nicht auf Pfahlen stand , und in der sie vor meiner Ankunft 
nur zu kochen pflegten, haben sie selber gelebt. Kwambiwai hat in dieser Zeit alle Ereig-
nisse um sie herum mit sto ischer Ruhe ertragen. 
Ihr Mann Manari (ca. 28- 30jahrig, aus Kalabu, in Kimbangwa verheiratet) und spater 
Ndukabre (ca. 25jahrig) waren meine Haupthil fen beim Übersetzen. Wenn wir zusammen 
übersetzten, gesellten sich meist noch andere interessierte Manner, seltener Frauen , zu uns 
und ha lfen wortreich mit. 
Manari , ein ausserst intelligenter junger M ann , war im Gegensatz zu seiner Frau ein 
unstetes, unruhiges Gemüt- es war ihm kaum mõgli ch, irgendwo auch nur kurz glücklich 
zu werden. 
Unse re Zusammenarbeit wa r anfangs sehr intensiv. Da mir aber seine Art, in einem 
fli essenden Übergang zwischen rea ler und phantas ti scher oder erhoffter Welt zu leben, zu 
handeln und zu denken, für mei ne Arbeit vermehrt Schwierigkeiten bereitete, beka m unsere 
Zusammenarbeit einen steigenden hefti gen Unterton. Gegen Ende meines Aufe ntha ltes 
habe ich mehr mit Ndukabre zusammengearbeitet, der sehr bemüht wa r, aber weniger 
Leichtigkeit und- zum Zeitpunkt unserer Zusa mmenarbeit zumindest - weniger Einsicht in 
di e eigene Kultu r der Abelam hatte a ls der etwas altere Manari. 
In der Zeit, a ls Ndukabre vermehrt mit mir zusammenarbeitete, pfl anzte er zum ersten 
Mal intensiv Zeremonia lya ms an und machte er zudem Bekanntschaft mit seiner zukünf-
ti gen Frau, die in di eser Zeit a ls Braut zu seiner Mutter zog. Alle di ese Umstande zusammen 
waren fü r Ndukabre - wenn er sich auch d iesbezügli ch nie etwas anmerken liess - wohl 
manchmal etwas zuviel au f ei n mal. 
Bulu (ca . 28jahrig) nahm mich mit an seinen Arbeitsplatz im Büro des S.P.C.A. (Sepik 
Producers of Coffee Association). Dort konnte ich Mitgliedlisten , Kaffeeankaufs- und 
Preisli sten du rchsehen. 
G anz zu Beginn meines Aufenthaltes waren die jungen Manner Simbingen (ca. 
18jahrig) un d De! i s ( ca. 20jahrig) mir mit ihrer Bereitschaft un d ihren Hinweisen e ine 
grosse Hilfe. 
Linus (ca. 30jahrig), der Bruder von Deli s, war der erste, der mit mir wahrend ununter-
brochenen zehn Stunden an einem Tag zu einem lnterview über Fragen des Bodens zusam-
mensass. Einige seiner Antworten sind mir un vergessli ch geblieben, ha ben sie doch erst die 
Mõglichkei t der Interviews und die Yielfalt der mit dem Thema Boden verbundenen 
Fragen gezeigt. Erwahnenswert für mich ist in di esem Zusammenhang auch seine Frau, die 
ironisch-sanfte Agnes (ca. 25jahrig) aus dem Dorf Djame, die mir einige verschleierte 
Andeutungen ihres M annes mit schl agender Direktheit entschlüsselte. 
Gleich zu Beginn meines Aufe ntha ltes lernte ich durch die Frauen Agre (ca.45jahrig), 
Wandjenai (ca. 30-35jahrig) und Males (ca. 55jahrig) das Alltagsleben der Frauen naher 
kennen. Unermüdli ch haben di ese drei Frauen mich immer wieder durch Ii ebenswürdigen 
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Spott und Informationen herausgefordert. Yon Mare (ca. 40jiihrig) erfuhr ich viel über 
Liebes- und Eheprobleme der Abelam, aber auch über die Selbstverstiindlichkeit, mit der 
die Frauen ihr eigenes Leben neben den Miinnern zu leben verstehen. 
W er immer besonders freundlich zu mir war, ohne dass wir- zu unserem gegenseitigen 
Bedauern - wirkliche Gespriiche miteinander führen konnten, waren die ii lteren Frauen 
Yaapru, Ngiengu und Batnapa, alle zwischen 60-70jiihrig. Es stand das Sprachproblem 
zwischen uns, da sie nicht genügend Pidgin und ich nicht shamu-kundi (Abelamdialekt) 
sprechen konnten. Mit ihnen musste der Kontakt vor allem durch k lei ne Gesten stattfinden. 
Schliesslich waren auch die Kinder im Dorf eine Herausforderung. Sie wusstén 
natürlich sehr viel mehr als ich über die tiiglichen Tücken des Abelamlebens und fassten aus 
diesem Gefühl heraus teils eine gewisse Sympathie, teils eine Abwehr mir gegenüber. Mit 
d en Miidchen Pilpa ( ca. 8-9jiihrig), Suak i ( ca. 8-9jiihrig), Yapingiyan ( ca. 12jiihrig) un d 
ihrer stiindigen Begleiterin, ihrem Schwesterchen Yitepikwain (ca. 3jiihrig), und mit den 
Knaben Ganinga (ca. 10-lljiihrig) und Nganbakin (ca. 7-8jiihrig), letzterer vielmals in 
Begleitung seines jüngsten Bruders E mos ( ca. 4jiihrig), kon n te i eh manchen speziellen 
Streifzug durch die Gegend unternehmen und von ihnen durfte ich - neben den Gaben 
Erwachsener- viel Gemüse und Früchte entgegennehmen. 
Aber auch alle hier nicht namentlich genannten Bewohner Kimbangwas waren 
mei nen stiindigen Fragereien gegenüber nicht abgeneigt, waren immer bereit zum Plaudern 
und Scherzen und Zurückfragen. Ich durfte in vielen Giirten bei der Arbeit hineinschauen, 
durfte an vielen Orten bei der Mahlzeit teilnehmen und wurde au f mei nen Giingen durchs 
Dorf von d en jeweils Anwesenden immer herzlich begrüsst. 
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l Einleitung 
lm Rahmen eines Schweizerischen Nationalfonds-Projektes 1 konnte ich vo n Oktober 1978 
bis Juni 1979 im Dorf Kimbangwa, im Gebiet der Abelam, leben. Ursprünglich war 
geplant, in diesem nõrdlich an dasjenige der IatmuJ2 und Sawos3 anschliessenden Gebiet 
das Yerhaltnis der Abelam zu ihrer natürlichen Umwelt zu untersuchen. 
Ausgangspunkt für die Arbeit sollte die Untersuchung über N ahrungserwerb und die 
Yerarbeitung von natürlichen Materia lien sein; zentraler Blickpunkt so llte weniger der 
technologische Aspekt als vielmehr Yerstandnis, lnterpretation und Wertung dieser Hand-
lungsablaufe seitens der Abelam sein. Es so llte also auch um die Weltorientierung der 
Abel am gehen. 
Schon zu Beginn meines Aufentha ltes wurde klar, dass zur Erfassung von Elementen 
der Alltagsphilosophie ein sta rker eingegrenztes Untersuchungsfeld zu wahlen sei. Durch 
Hinwendung auf das Teilgeb iet Boden wurde das Thema eingegrenzt. Von hier a us so llte 
auch au f die Lebensprobleme und au f das Weltbild der Bewohner vo n Kimbangwa, einem 
Dorf der nõrdli chen Abelam4, eingega ngen werden. 
Einen wichtigen Teil der vorliegenden Arbeit bildet die Yerarbeitung vo n Intervi ews 
zu m Thema Boden (Kapitel 5). Folgende Bereiche si nd in den lnterv iews diskutiert worden; 
C lana ufteilung des bepflanzten Bodens, Aufteilung einzelner Pflanzungen unter Yer-
wandten und Bekannten , Boden und Ya mspflanzung, Kaffeepflanzungen und deren frü-
here Bodenverwendung, Boden und Sied lung, Geschi chte der Sied lungen, Boden und 
Ha usbau, Boden und Menstruationshi.itten, tabuisierte Gebiete, Boden und Tod, Boden 
und Jenseits, Bodena rten, Steine, Wasser, allgemeine Bedeutung des Bodens, Boden in 
Mythen . Hinter a ll diesen Einzelfragen steht die Gesamtfrage, wie sich di e soziale Gemein-
schaft des Dorfes am Beispiel von Yorstellungen um und über den Boden darstellt (e inige 
der Punkte sind in den Kapiteln 3 und 4 behandelt). Boden bildet a lso den Fokus, durch 
den di e ethnographischen Informationen über das Leben i m Dorf gesammelt worden sind. 
Oie Tnform ation kam dabei au f folgende Art zusammen: durch informelle Gesprache (bei-
spielsweise über die gewandelte Situation seit dem ersten Auftauchen von Weissen, über 
lniti ation , über religiõse Yorstellungen, über die Liebe, über die Beziehung Mann und 
Frau, über Yamsanbau), durch Beobachtungen (Yamsanbau, tagliche Arbeitstatigkeiten), 
durch Nachfragen zu Beobachtungen und zu eigenen Hypothesen, durch Anhõren, Auf-
zeichnen und Übersetzenlassen von Mythen und Gesangen und durch Tonbandaufnahmen 
von langerdauerenden Dorfdiskussionen , bei deren Übersetzung durch Informanten 
<< Projekt zur Erforschung un d Dokumentatio n de r Kultu r de r Abelam i m niirdlichen Sepikbecken, 
Papua New Guinea .>> Die Mitgesuchstellerin Brigitta Hauser-Schãublin weilte von August 1978 bis 
August 1979 m it ihrem Mann im Dorf Ka lab u, wo sie hauptsãchlich über Architektur, Funktion 
und Symbolik des Kulthauses forschte . (Ihre Arbeit ist im Druck). Sie führte mich im Dorf Kim-
bangwa un d in mei ne Arbeit dort ei n. 
cf. Hauser-Sch ãublin 1977; Stanek 1983; Wassma nn 1982; Weiss 198 1. 
cf. Schindlbeck 1980. 
<<. •. Kaber ry's Central and Western o r Mamu-kundi a nd Shamu-kundi. Lea's North Abelam or Ma-
pri k Abelam , and Forge 's Northern Abelam ... >> (Scaglion 1976: 44) 
wesentliche Punkte und Probleme erstmals in mein Blickfeld rückten und die immer wieder 
erneut das Denken und Formulieren der Abelam als Faszinosum erleben liessen. Was die 
Bewohner Kimbangwas über ihre Handlungen sagen, was sie interessiert, wie sie ant-
worten, welche Dinge sie miteinander in Beziehung bringen, soll immer wieder auf dem 
Hintergrund des in diesem Buch dargestellten konkreten Alltags auftauchen. Das ethnogra-
phische Material über den Alltag, das deskriptiv, manchmal mit Yor- und Rückbezügen , 
thematisch kombiniert dargelegt werden soll, lãsst sich analytisch gesehen in verschiedene 
Ebenen zerlegen, die man theoretisch wie folgt auseinander nehmen kann, die aber in der 
vorliegenden Darstellung des Materials meist miteinander kombiniert erscheinen: 
l) Informationen über den Boden geben Einblick in das Le ben der Dorfgemeinschaft 
(Standpunkt: Abelam). So entsteht ein Ausgangsgerüst über die Landwirtschaft, die Dorf-
aufteilung, das soziale Zusammenspiel , die verwandtschaftlichen Beziehungen, den Inhalt 
von Mythen, die Funktion der Ahnen, religiõse Yorstellungen, das Bodenrecht, die Recht-
sprechung überhaupt sowie die Beziehung zwischen den Geschlechtern und zwischen Alten 
und Jungen (Kapitel 3, 4 und Anhang 8). 
2) Das so vorgefundene Aussagegerüst wird nach meinen eigenen Mõglichkeiten 
geordnet. Zieht si eh ei n roter Faden durch di ese Aussagen? (Standpunkt: mei n eigener 
Yersuch zu verstehen). Gefunden wurde, dass für das Denken der Abelam ganz bestimmte 
«bedeutsame Relationen» 5 wichtig sind. 
!m Denken und Wissen der Abelam scheint jegliches Beziehungsspiel wichtig: ver-
bunden miteinander werden in den Yorstellungen beispielsweise solche Elemente wie 
Pflanzen , Tiere, mythische Wesen , Geistwesen, Mann und Frau. Solche bedeutsame Rela-
tionen enthalten stets auch bestimmte Aussagen über Werte und Aufgaben im praktischen 
Leben in der Gemeinschaft; si e weisen also immer au eh au f konkrete gelebte Situationen i m 
Alltag der Abelam hin und umgekehrt. D a in den genannten Relationen Elemente des 
mythologischen und religiõsen Systems der Abelam entha lten sind , werden in den gelebten 
Situationen des Alltags der Abelam gleichzeitig auch Aspekte des mythologischen und reli -
giõsen Systems «gelebt»; so zum Beispiel in der Kooperation bei der Arbeit, im Yerhãltnis 
von Mann und Frau, von Alten und Jungen, in den Konfliktlõsungsversuchen , beim 
Anbau von Nahrung, wo Hilfe von Magie und Ahnen erwartet wird (Kapitel 2-6). 
3) Zur Erl ã uterung und Kontrol le des unter 2) Ewã hnten werden in erneuten Diskus-
sionen mit Bewohnern des Dorfes (hauptsãchlich Mãnnern, aber auch Frauen), deren 
lnformationen ja ursprünglich den roten Faden ins Rollen gebracht haben , die teils inter-
pretierten Aussagen erneut untersucht. Hier kõnnen nun dank dem roten Faden bestimmte 
Aussagen über Bereiche der Kultu r klãrend in Zusammenhang zueinander gebracht werden 
(Standpunkt: Zusammenspie l von Frage und Antwort in gezieltem lnterview - Kapitel 
5/ 6). 
4) Die in den Punkten 1)-3) gefundenen Hypothesen werden an Aussagen geprüft, die 
nicht in bewusster Frage- und Antwortsituation entstanden sind. Dazu gehõren Gesã nge 
und Dorfdiskussionen , die nicht durch Zwischenfragen oder Eingreifen meinerseits unter-
brochen worden sind, sondern sich unabhãngig von meinen Interessen und Fragen im 
Ablauf des Dorflebens ergeben haben. Es handelt sich um ungebundene Aussagen der 
Abelam , di e weiteren Aufschluss zu l )-3) zu geben vermõgen (Kapitel 6). 
Die eingangs erwãhnte notwendige engere Einkreisung des Themas hing auch damit 
zusammen, dass sich bei mir ein starkes Mass anfãngli cher Unkonkretheit und mangelnder 
eigener Erfahrung in bezug auf den Ablauf des Lebens und Denkens in einem Dorf in 
Papua Neu Guinea erst i m Dorf selbst langsam zu ãndern vermochte; eine Unkonkretheit, 
cf. 2.2 S. 18- 21. 
2 
die trotz Bekanntschaft mit Büchern und trotz personlicher Gesprache mit andern Ethno-
logen, di e mir über i h re eigene Felderfahrung berichtet hatten, bestand. 
N un lehrte die Erfahrung mich beispielsweise, dass kein einheitliches Denken, ausfor-
muliert bei allen erwachsenen, initiierten Mannern, als selbstverstandlich gegeben war. 
W as ich hier erleben kon n te, war ei n vielseitiges, schillerndes Bild verschiedener Stufen des 
Wissens und verschiedener Individualitaten der Menschen. Ich begegnete unterschiedlich 
wachen, intelligenten, interessierten Personen, die bestimmtes Wissen im Yerlauf ihres 
Lebens angesammelt hatten und die Unterschiedliches darüber zu berichten wussten. Diese 
Yielfalt war für mich eine standige Anregung. Es galt nun, nachdem ich anfangs starke und 
klar erkennbare einheitliche Regeln erwartet hatte, hinter der neuen Erfahrung einer 
gelebten Offenheit im Denken und in den Regeln (Normen) des sozialen Zusammenseins 
doch etwas Gemeinsames, Yerbindendes zu finden, doch wieder zu gewissen allgemein gül-
tigen Yorstellungen und Regeln, einem einheitlichen «System» gar, im Denken und 
Zusammenleben der Bewohner von Kimbangwa vorzustossen6 • 
Eine weitere wichtige Anregung für meine Arbeit bildeten die an vielfaltigen Informa-
tionen undan überraschenden Thesen reichen Artikel von Anthony Forge7• 
In zwei Abhandlungen über die Kunst und ihre Bedeutung im Bewusstwerdungspro-
zess für den heranwachsenden Abelam, also über Probleme der Erfassung der natürlichen 
und kulturellen Umwelt, folgert Forge, dass für die Abelam Relationen, nicht Dinge, im 
Zentrum stehen: 
«The design elements al l have names a nd they a re assembled into harmonious compositions, 
which appear to act directly on the beholder without having to be named. Abelam art is about 
relationships, not abou t things. O ne o f its functions i s to relate and uni te disparate things in terms 
oftheir place in the ritua l and cosmological order. l t does this, l would suggest, directly and notas 
a n illustration to some text based in another symbolic system such as language.» (Forge 1970a: 
289/ 90) 
« My aim is to show how Abelam artists ha ndle the e lements oftheir flat painting style and mani-
pulate the diffe rent bits a nd their rela tionshi ps to create associat ion a nd relationships between 
d ispara te va lued aspects o f t hei r culture.>> (Forge 1973: 179) 
Ahnlich wie in den hier zitierten und in andern Artikeln von Forge der Aussagebereich von 
Kunst, sollen in der hier vorliegenden Arbeit vor allem der sprachliche Aussagebereich (in 
Gesangen, Mythen, Dorfdiskussionen) und der Yorstellungsbereich im Zusammenhang 
mit Zeremonialyamsanbau (Mann- Frau) und Initiation (Alter- Jugend) der Abelam von 
Kimbangwa verstanden und dargestellt werden (Kapitel 2 und 6). Es soll also nach vorhan-
denen Beziehungen zwischen unterschiedlichen kulturellen und natürlichen Elementen , 
d.h. nach bedeutsamen Relationen, Ausschau gehalten werden, nach Relationen, die einen 
Hinweis auf zentrale Yorstellungs- und Lebensbereiche geben konnen, ja, diese Bereiche 
überhaupt auszudrücken vermogen. Anders als Forge8 allerdings scheint mir das Bezugssy-
stem i m Bereich Kunst ni eh t getrennt und somit unabhangig vom Bezugssystem in Mythen, 
Gesangen oder etwa im Yorstellungsbereich Zeremonialyamsanbau und Initiation zu sein. 
Kunst und religioser Yorstellungsbereich sind eng miteinander verknüpft. Was ich hier 
bedeutsame Relationen nenne, durchzieht alle Bereiche der Kultur der Abelam. Diese 
Bereiche hangen deutlich voneinander ab und bedingen einander (expressis verbis). 
Mythen verweisen auf gelebten Alltag und umgekehrt; Initiationen verweisen auf Yams-
anbau und umgekehrt; der Bereich Initiation umfasst auch okonomische und soziale Pro-
cf. Schwimmer 1973: 19 1. 
Forge 1966; 1967; 1970a; 1970b; 1973 . 
1966: 23/ 24; 1970a: 269. 
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zesse, Zeremonialyamsanbau ist mit religiõsen und sozialen Bereichen verbunden; Mann 
und Frau und ihre Beziehung zueinander tauchen in so verschiedenen Kulturbereichen wie 
Yamsanbau, Initationen und korambu-Mãnnerhausbau als bedeutsame Elemente mit Ver-
weischarakter auf. Die alltãgliche Beziehung von Mann und Frau umfasst auch die Dimen-
sion religiõser, mythischer Wahrheiten. 
Die Aufschlüsselung der Gesangstexte, der Dorfgesprãche und vieler Mythen war n ur 
mõglich dank der Mitarbeit einiger Mãnner, die oft stunden- und tagelang halfen, die auf 
Tonband aufgenommenen Texte aus dem Abelam (shamu-kundi) ins Pidgin , die Sprache, in 
der ich arbeitete, zu übersetzen. Beim Übersetzen und Kommentieren eines ersten solchen 
Dorfgesprãches hatte ich zum ersten Mal das Gefühl, den Aktivitãten der Abelam 
gegenüber einen verstehenden Bezug zu bekommen, dem Leben im Dorf nicht mehr ganz 
fremd gegenüber zu stehen . Es traten plõtzlich ethnographische Fakten in mein Blickfeld, 
von denen ich vorher nichts geahnt hatte, aber auch Zusammenhãnge zwischen Informa-
tionen, die ich vorher einfach so zur Kenntnis genommen hatte, ohne sie richtig integrieren 
zu kõnnen. 
So wurden diese Dorfgesprãche zu etwas wie einem Steinbruch an Informationen, 
aber auch zu einem Hinweis auf das Denken, das Wissen und auf die Geheimnisse der 
Abelam von Kimbangwa. Wieviel Wissen und auch Freude am Kombinieren zeigte sich 
doch in den begleitenden Kommentaren zu den Dorfgesprãchen und in den Diskussionen, 
die sich im Anschluss ans Übersetzen oft ergaben. 
Wie im Hinweis auf diese Übersetzungsarbeit zusammen mit Mãnnern aus dem Dorf 
angedeutet ist, fand überhaupt der grõssere Teil der Zusammenarbeit mit Mãnnern statt. 
Wissen über Zeremonialyamsanbau und Initiation und über den wahren Inhalt versteckten 
Redens (andjekundi), über magische Praktiken und über die Verhãltnisse in vergangener 
Zeit kãmpferischer Auseinandersetzungen gehõrt in den Bereich des Wissens der Mãnner. 
Frauen haben allerdings auch ihr eigenes Geheimwissen, vor allem von Schwangerschaft 
und Geburt, über das nur sie zu berichten wissen. Mythen sind zwar vielen ãlteren Frauen 
bekannt- wenn Mythen erzãhlt werden, kõnnen a lle zuhõren, auch Kinder- doch Praxis 
ist es, dass Mãnner Mythen erzãhlen . Ihnen gibt das Durchleben von lnitiationen auch das 
wesentliche Fundament, auf dem dieses Mythenwissen am besten bewahrt werden kann . 
Erstaunlicherweise hat es das Yerhalten der Mãnner mir gegenüber kaum beeintrãch-
tigt, dass ich manchmal auch mit Frauen unterwegs war, und dass ich auch Frauen zum 
Thema Boden interviewt habe. Diese wechselnden Situationen führten allerdings jeweils 
beim andern Geschlecht zu spõttisch-herausfordernden Bemerkungen bezüglich spezifisch 
mãnnlicher oder spezifisch weiblicher Aufgaben , denen ich gerecht zu werden habe. 
Es gab allerdings einen Komplex von Yorstellungen und Verhaltensweisen, der vor 
allem in den ersten Monaten gewisse Gesprãche beinahe unmõglich machte, der sich immer 
wieder zwischen einige Dorfbewohner und mich stellte, teils Misstrauen, teils Erwartungen 
weckend. 
Zu Beginn meines Aufenthaltes war es schwierig, etwas über Fragen der einheimischen 
Religion, über Tod, Jenseits oder Ahnen zu erfahren. Ich konnte dies insofern verstehen , 
al ses ja u m Geheimwissen ging, und i eh vermutlich al s Frau wie di e einheimischen Frauen 
von diesem Bereich ferngehalten wurde. Ich fragte mich dennoch õfters, warum auch dieje-
nigen, die selber im Christentum neue Erkenntnis oder neuen Glauben suchten, seh r auf-
fãllig und im Gegensatz zur sonstigen Bereitwilligkeit zu diskutieren, sich versch lossen, 
wenn sich meine Fragen auf Ahnenglaube und Totenwelt richteten . Es wurde mir mit der 
Zeit kiar, dass der Widerstand deshalb bestand, weil die Dorfbewohner glaubten, ich selber 
würde ihnen ja auch Informationen über die Totenvorstellungen der Europãer vorent-
halten. Sie fanden es seltsam, dass ich ihnen nicht sagen wollte, woh in denn unsere Yerstor-
benen nach dem Tod gehen. 
Ich kam dahinter, dass sie ihr Geheimnis der Totenwelt nicht preisgeben wollten , ohne 
dafür mei n Geheimnis , also dasjenige a ller Weissen überhaupt, zu erfahren. Die Frage nach 
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den Toten oder Ahnen war für die Betreffenden mit dem Kern des Rãtsel s, woher die 
Weissen den Warenreichtum und den Geldreichtum haben , verbunden9• 
T rotzdem verhinderte dieser bei einigen Abelam vorhandene Vorstellungskomplex 
von Cargodenken (e f. 3.8) ni eh t, dass in vielen Interviews un d Gesprãchen mit d er Zeit 
auch di eses heiklere Thema untersucht werden konnte. 
Im Zusammenhang mit Cargodenken zeigt sich , wie stark die Frage nach der eigenen 
Lebensweise und dem eigenen Selbstverstãndnis auch den Wandel von traditioneller zu 
aktueller Situation umspannt, Wandlungen in der Folge des Eindringens der neuen Werte 
und Forderungeh der Welt der Weissen und der Welt eines eigenen Nationalstaates. Viele 
Bewohner des Dorfes arbeiten auswãrts für Geld , viele sind katholisch geworden, einige 
haben Schulen besucht. W as für Fragen stellen sich im Zusammenhang mit diesen neu hin-
zugekommenen Realitãten ? 
Wandel ist kein Hauptthem a dieser Arbeit , doch überall , wo er eine Rolle spielt, soll er 
speziell erwãhnt werden (siehe Kapitel 3 und 4). Zudem ist im Zusammenhang mit Wandel 
wissenswert, dass Gemeinschaften wie die hier untersuchte ja nie einfach statisch waren; 
immer schon haben sie mit Wandelleben müssen 10 , im Wandel Neues integrieren müssen. 
Selbstverstãndli ch konnte in den acht Monaten im Dorf Kimbangwa nicht alles 
Erwünschenswerte beobachtet werden. Nicht über alle wesentlichen Punkte des Dorflebens 
- Alltag und Alltagsphilosophie- sind Informationen im von mir gesammelten ethnogra-
ph ischen Material vorhanden . Trotz Lücken so li aber anhand der aufgezeichneten Teil aus-
sagen versucht werden zu zeigen, wie der Alltag der Abelam, erfasst im Fokus Boden, aus-
sieht, un d was di e Menschen i m Dorf Kimbangwa über i h re Kultu r zu sagen ha ben. 
U m di ese Yerbin dung zu verstehen, ist wichtig zu wissen, welche Bedeutung d i e A h nen oder Toten-
geister für die Abelam haben (cf. 3.7.2 und 4.4). 
'
0 Dazu Tuzin 1980: 3 14/ 3 15 über «re ligio us cha nge» in der Kultur der Ila hita Ara pesh, westlicher 
Nachbarn der Abelam. 
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2 Zum Arbeitsthema Boden un d zum 
theoretischen Hintergrund der 
vorliegenden Darstell~ng des 
ethnographischen Materials 
2.1 Boden als Fokus der Beobachtung 
Boden, der Fokus, durch den das Dorfleben und die Vorstellungswelt der Bewohner von 
Kimbangwa in dieser Arbeit betrachtet werden soll, ist von zentraler realer wie symboli-
scher Bedeutung. Für den Alltagsbereich des Dorflebens gil t folgende Aussage: 
<< Wir si nd stark durch den Boden. Der Boden gibt uns unsere Nahrung. Wir essen, wir existieren, 
Nahrung entsteht. Wir sterben, und dann gehen wir in den Boden zurück.» (Aus einem Dorfge-
sprach) 
Neben dieser au f der Hand liegenden Wichtigkeit von Boden al s Nahrungsspender und als 
letzter Ort für die Toten, die in ihm begraben werden, umfassen die mit Boden verbundenen 
Vorstellungen auf symbolische Art den gesamten Lebensablauf sowohl eines Menschen, 
wie auch der gesamten Kultur und Gesellschaft der Abelam. In mythischer Zeit ist der 
Mensch aus einem Loch in der Erde heraufgestiegen. Seine gesamte Nahrung erhalt der 
Mensch aus d er Erde (kapma: Erde, Boden, Grund, Lan d , manchmal a u eh Gebiet). Di ese 
Nahrung liisst den Menschen wachsen und stark werden. Gleichzeitig ist es aber a uch 
wieder der Boden, der die Substanz liefert, die den Menschen zu tõten vermag, kapmana-
musi ( <etwas vom Bodem ; Zauberei)', un d ist d er Boden d er Ort, w o di e Ahnen un d Geist-
wesen hausen, die so <auf ihrer Seite> das rechte Leben der Lebenden überwachen und 
durch ihren Willen Krankheit, vielleicht gar Tod schicken kõnnen. Als Toter ha lt sich ei n 
Mensch wieder im Boden auf, von wo her er seinen N achfahren zum Lebensnotwendigen 
verhelfen wird, zum Gedeihen ihrer selbst wie auch ihrer Nahrung. 
Für jede jeweils neu auf der Erde lebende Generation beginnnt ein neuer Zyklus des 
Austausches mit der Erde, d. h. dem Boden, mit dem rea l und symbolisch gesehen Gedeihen 
und Verderben verbunden sind. Im grõsseren Rahmen der Kosmologie droht den Men-
schen und der Welt Untergang von Seiten des Himmels und der Erde gemeinsam. Eine 
Mythe erzahlt, dass Kokumbale, der Gott des Himmels oder der Wolken und Aniktagwa, 
die Gõttin der Erde oder des Erdbebens, Himmelsgewõlbe und Erde festhalten. Würden sie 
sie einst nicht mehr festhalten, würde die Welt untergehen2 • 
So gesehen hat nicht n ur das Leben jedes einzelnen Menschen einen Anfang und ein 
Ende, das mit Boden oder Erde in vielfaltiger Verbindung steht, sondern auch das Leben 
der menschlichen Gemeinschaft und der Welt überhaupt. 
In vielen Dorfdiskussionen, in denen Zwistigkeiten gelõst werden so llten, wurde 
immer wieder gemahnt: <<Dieser unser Boden wird es hõren und etwas tun.» Es soll nach 
den Abelam von Kimbangwa schon immer die Vorstellung gegeben haben, dass Boden 
etwas Besonderes, etwas Grosses ist. Allerdings steht diese Vorstellung in keinem ausge-
6 
cf. 3.7.3. - Auch auf Ahnenkrankheiten wird manchmal durch kapmanamusiverwiesen. 
cf. 8. 1.9 Mythe von Kokumba le und Aniktagwa. 
sprochenem Zusammenhang mit Auffassungen über besondere Wertigkeit von Erde3 oder 
übe r die Sa kralitat des Bodens oder von Teilen des Dorfgebietes. Einen gewissen Grad an 
Sak ra litat au f Zeit hat einzig dasjenige Dorfgebiet, auf dem Zeremonia lya msgarten ange-
legt werden , in die nur bestimmte Manner Zugang haben4 • Der C harakter von Sakra lita t 
steht dabei im Zusammenhang mit dem langen Ya ms, mit Vorstellungen aus dem religiosen 
Bereich und mit vielen Tabus , die wahrend des Yamswachstums einzuhalten sind, prim ar 
aber mit der vermehrten Anwesenheit von hilfreichen Ahnen im Gebiet des Ya msgartens. 
Di e Entstehung von Bodenformati onen und verschiedenen Gebieten innerha lb und ausser-
ha lb des eigenen Territoriums wird in Kimbangwa nicht, wie sonst haufig in Papua New 
Guinea, mit mythischen Wesen in Verbindung gebracht4 • Diese Tatsache mag ihren Grund 
d arin haben , dass die Abela m vom Süden hera ufgewandert sind und nicht seit Urzeiten i m 
heutigen Gebiet lebten. D agegen sind loka lisierba re Gebiete des Dorfterritoriums mit Auf-
entha ltsorten oder Herkunftswegen mythischer Yamswesen , aus denen verschiedene Yams-
a rten entstanden sind , verbunden5 • 
Die Bedeutung von Boden ist a llgemein und offen zu verstehen und aussert sich in 
unspektakula rer Form. Wesentlich ha ngt sie mit den Ahnen und Geistwesen , die sich in 
bestimmten Gebieten des Dorfterritoriums im Boden aufha lten, zusammen6• (M an ka nn 
sagen , dass di e Vorstellung von Zeit aufgehoben ist in der Vorstellung von Ra um. Tote und 
Lebende befinden sich i m gleichen Territorium, je au f der ihnen entsprechenden Sei te.) Die 
folgende Aussage eines Informanten soll diesen Zusammenha ng illustrieren : 
«W en n wir uns schlecht benehmen und di e Pfl a nza rbeiten ni eh t ri chti g ausführen, da n n ka n n d as 
Essen in di esem Boden ni cht gut gedeihen. Unsere Yorfahren wachen in diesem unserem Boden. 
W en n wir pfl a nzen, wissen es die Ahn en. Sie helfen uns dabei. l m Traum sehen wir die Ahnen i m 
Boden. Wir glauben es; a uch die Yo rfa hren haben es un s so erza hl t. Wenn ich Ga rtenl and e in er 
anderen Fa mili e ra de, und die andere Fa milie bõse wird , wenn sie sagt, es gib t doch eine G renze! 
Du has t die G renze un seres Ga rtenl a ndes zu rückverschoben! Nun , der Boden hõ rt das! Das 
Essen ka nn da nn ni cht gut gedeihen, und wir denken fü r uns: un se re Ahn en wachen eben im 
Boden über unse ren Boden. Sie s ind nicht gesto rben und a n ei nen ga nz a ndern Ort gega ngen. So 
sag ten es d i e Vorfahren. Au eh vo n mei n em Vater ha be i eh es gehõ rt. » (Ma na ri) 
l n d er vo rli egenden Arbeit so i! so wo hl d er Boden i m ko nkreten Sinne wie au eh sein e sym-
bo li sche Dimensio n betrachtet werd en. Z u Boden i m ko nkreten Si nne ge horen Themen wie 
Bodenb esitzve rteilung (cf. 3.4) und A rbeitskoopera ti o n (cf. 4.2), Siedlu ng un d Siedlun gsge-
schi chte (e f. 3.3.3 - 3.3.4), N a hrungsa nbau ( cf. 4.1) un d Bod enqua lita t (e f. 5. 1 ). 
Zu r Dim ensio n der symboli schen Bed eutun g vo n Boden ge horen di e Hin weise etwa 
a uf die Beziehung zwischen Lebenden und Ahnen (cf. 3.7 .2; 4.4) wie auch d as Yerh a ltni s 
vo n M a n n un d F ra u (e f. 6. 1.1 ) un d vo n A l t un d Jung (e f. 6. 1.2) i m ged an kli chen System d er 
Abelam vo n Kimba ngwa . Diese Arten vo n Bez iehunge n finden e inen Ausdru ck in ra um -
lichen, a u f d en Boden bezogenen , Verh a ltni ssen 7 • 
Boden und die na türli chen Produkte des Bodens konnen in bestimm ten Fa ll en a uch 
ko nkrete, sinnlich fassba re Bedeutungstrager d a rstell en, a nha nd derer sozia le und reli giose 
l m Kap itel 5 finden sich ln fo rm ati onen zu Bodenty pen nach K lass ierun g durch d ie Abelam. 
So etwa au f Wogeo (Hogbin 1939: 15 1 l 152; Hogbin 1970: 48) un d bei d en Ba ruya (O ilier et a l. 197 1: 
35). 
cf. 4.3 . 
Der Zuga ng zu diesen Gebieten ist ni cht verboten . Au f mind es tens ein em sol chen C la nlandgebiet 
wird ha ufi g soga r Zerm emoni a lya ms angepfl anzt. M eh r zu Ahn enwesen 3.7. 2. 
Di e beiden erwa hnten Beziehungen zwischen Lebenden sind zudem wesentli ch bestimm t durch 
Vo rstellun gen über Sexua lita t, Zeugung un d den menschlichen Lebenszyklus. 
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Beziehungen ausgedrückt werden 8 und auf verborgene Geheimnisse, auf im Alltag verbor-
gene Yerbindungen zwischen den lebenswichtigen, zentralen Elementen einer entspre-
chenden Kultur hingewiesen wird. Bei anderen Kulturen Papua New Guineas ist in bezug 
au f Boden au f ei ne solche Beziehung zwischen der i m Alltag erfahrbaren, konkreten Rea-
litiit und dahinter und darin verborgenen , lebenswichtigen Wa hrheiten aus dem religiosen 
un d mythologischen Bereich hingewiesen worden 9• Godelier scltreibt in diesem Zusammen-
hang über di e Baruya i m ostlichen Hochland Papua New Guineas: 
« Firstly, when the Baruya use certain soils for pigments the colour has not only an aesthetic fun c-
ti on but a lso a symbolic function rooted in the conception of the world. They use a code of 
colours which ranges from creamy white (gwegwaka) to black (produced by cha rcoal) a nd 
through thi s spect rum certain circumstances o f their social li f e a re symbolized . Yi vid colours a re 
kept for initi at ion rites and war, da rk colours for magica l ceremonies, to combat epidemics, or to 
ex press mourning. Yellow and red symbolize and ensure beauty, good health, and strength. They 
are chosen because they symboli ze and re-affirm the in visible but essential connection of the 
Baruya with the sun , their supern atural father. In addition to their simple aesthetic o rnamental 
function , the colours o f the pigments therefore lead us to the Baruya 's mos t secret co ncepti on of 
the uni ve rse a nd of mankind , i.e. to the genesis in mythical times of the present world by the 
action of the sun and the moon held to be the supernatura l father and mother of mankind.>> 
(OIIier/ Drover/ Godelier 1971: 40) 
Dieses Beispiel wurde h i er zitiert, u m zu zeigen, wie bei Betrachtung eines Elementes inner-
halb des Lebensbereiches einer ethnischen Gruppe - hier das Wissen über die Bodenqua-
litiit von Erdmaterial («soil»)- sich der Blick für ganz andere Bereiche der betrachteten 
Ku l tur zu bffnen vermag, die au f irgend ei ne Art mit diesem ursprünglich einzig im Blick-
feld stehenden Element in Assoziation(en) stehen. 
Lawrence schreibt in bezug au f die Garia über die Yerbindung von konkretem Landbe-
sitzsystem und Vorstel lungen von i m Boden hausenden Totengeistern und Gotterpantheon: 
<< Th e belie f in the spirits o f the dead re lates to the system o f la nd rights , of whi ch they are co nsi-
dered the ultim a te gua rdi ans. They express their good wi ll o r di spl easure by protecting or 
destroy ing cro ps. 
The be lie f in th e pa ntheon of deiti es relates to the practical issues of land use. All success in 
ga rden work, es pecia lly the pro lifi c growth o f crops, i s a ttri b uted to the beni gn innuence o f the 
releva nt de ities. ( ... ) Ultim ate ly, the refo re reli gio n is o f vital im porta nce to land tenure, fo r it va li -
d a tes the system.>> (Lawrence 1967: 134) 
Dieses Beispie l wurde deshalb zitiert, weil es eine gewisse Áhnlichkeit mit der Einstellung 
d er Abelam von Kimba ngwa gegenüber dem Boden zeigt. 
Wie nun aber diese Einstellung gegenüber dem Boden in Kimba ngwa aussieht und 
inwieweit ausgehend von der Untersuchung des tiiglichen Umgangs mit und der Einstel-
lung zum Boden eine Aussage über das Leben und die Yorstellungen der Abelam im Dorf 
Kimbangwa gemacht werden kann , soll im Folgenden darzulegen versucht werden. Yorher 
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Eine solche Analyse vo n Boden als sinnlich fassbarem Bedeutungstrager (unter dem Yo rzeichen 
der Suche nach <<sy mbolische r Funktion>> inn erhalb einer Kultur) führt Michel lza rd in e iner Ar-
beit über das Mossi-Konigtum von Yatênge in Burkina Faso (Obervolta) durch: 
<< La terre intervient de d eux mani i: res da n s la vie des hommes. Elle intervien t d 'abord comme 
ga rante de l'o rdre socia l, comme in stance juridique suprême décidant du b i en e t du ma l: la t er-
re juge, sa nctionne et peut tuer. Elle intervient aussi co mme garante de la prospé rité des 
hommes, en tant que force cos mique fécond a nt le soi cultivé pa r la pluie eten tant qu 'elle est 
ce so i même, po rteur de pl antes culti vées.>> ( 1979: 297) 
So etwa für Wogeo; Hogbin 1939: 160-164 und Sacks weiterführende Analyse zu Hogb ins Material 
1975: 5 1/ 52. 
P. Birkett Huber schreibt in ein em Artikel über Krieg und Aggression bei den Anggor (West-Sepik 
Provinz) ebenfalls vo n der religiosen Bedeutung, die mit « Land>>I <<Territor ium >> ve rbunden ist. 
( 197 5: 616/ 644). 
soll aber noch ein Blick auf den theoretischen Hintergrund, der für die vorliegende Arbeit 
wichtig war, und der in diesem Kapitel mit Worten wie «symbolische Bedeutung», «meta-
phorische Art», «symbolische Dimension», «mehr oder weniger verborgener Hinweis 
auf», «Assoziationen» und ahnlichen schon angedeutet worden ist, geworfen werden: 
namlich au f die «symbolic anthropology» (Symbolanthropologie). 
2.2 Theoretischer Hintergrund der Darstellung des 
ethnographischen Materials 
Die vorliegende Arbeit ist hauptsachlich ethnographisch-deskriptiver Art. Daneben aber 
kommt in der Darstellung des unter dem Aspekt Boden gesammelten Materials auch eine 
Sehweise zum Tragen, die si eh auf einige theoretische Ansatze aus dem Bereich der Symbol-
anthropologie stützt. Diese bildet ihrerseits keine leicht fassbare Einheit, sondern speist si eh 
selber, je nach Ansatz des betreffenden Forschers, aus den unterschiedlichsten Quellen. Di e 
folgenden Hinweise auf Arbeiten, in welchen auf Metaphern für den sprachlichen und auf 
Symbole für den nichtsprachlichen Bereich innerhalb einer Kultur speziell Rücksicht 
genommen wird - also eher auf logisch-bedeutungsvolle als auf kausal-funktionale 
Aspekte 10 - sollen als Begründung und als Erklarung der Darstellung des Themas der vor-
liegenden Arbeit verstanden werden. In dieser Arbeit- darauf sei hier hingewiesen - soll 
aber die logisch-bedeutungsvolle Seite der Kultur nicht ausschliesslich , sondern zusatzlich 
zur kausal-funktionalen betrachtet werden; deshalb auch die oben erfolgte Betonung des 
ethnographisch-deskriptiven Charakters der vorliegenden Arbeit. 
Ein symbolanthropologischer Ansatz hat sich mir als roter Faden bei der Ausarbeitung 
der gesammelten Daten auch desha lb aufgedrangt, weil er am ehesten meinen im Feld 
gewonnenen Einsichten wie auch dem Selbstverstandnis der Abelam von ihrer eigenen 
Kultur entspri cht. Diesen Ansatz verwende ich ni cht in der Absicht, vo n einem europa-
ischen Standpunkt aus einseitig Kausa litaten im kulturellen System der Abelam festzu-
legen, sondern in der Absicht, die Bedeutungsge ladenheit und das Beziehungssystem inner-
ha lb verschiedener Lebens- und Yo rstellungsbereiche der Kultur der Abelam mõgli chst 
annahernd so darzustellen , wie sie auch von den Abelam selbst gesehen werden. 
Die Gefahr für den Ethnologen bei der Interpretation vo n Beobachtungen und Kom-
mentaren von lnformanten liegt haufig darin , dass allzuweit über di e Grenzen von deren 
expliziter Bedeutung innerhalb d er untersuchten Kultur hinausgegangen wird 11 • So li das 
nu n aber bedeuten , sich vor Hypothesen und Annahmen zu hi.iten , die einem manchmal bei 
der Teilnahme am Leben in einer andern Kultu r als Beobachter12 beinahe wõrtlich «in die 
Augen springen»? Gilbert Lewis hat in seinem Buch «Day of shining red» versucht, sich 
mõglichst nur an das faktische ethnographische Material zu halten, kein Modell, keine ein-
engenden oder vergewaltigenden Hypothesen einzuführen, keine simplifizierenden oder 
auch reduzierenden Interpretationswege einzuschlagen, eine gewisse Reserve und Beschei-
denheit gegenüber fixierenden Eigenaussagen seitens des interpretierenden Ethnologen zu 
bewahren und mõglichst die individuelle Vielfalt und Differenziertheit, manchmal auch 
10 Zu d en Begriffen 1ogisch-bedeutungsvo11 (un d «cu1tura1 systems» , «symbo1ic systems») un d kaus-
a1-funktiona1 (un d «systems o f action» oder «functiona1 systems») cf. Geertz 1957: 34 un d Parsons 
1954: 173 in Fernandez 1965: 913 . 
'' «An d we can read mening in to w hat we see (where i t does not be1ong) an d this may te11 more abou t 
ourselves than abou t w hat we have seen.» (Lewis 1980: 18) 
12 l eh mo eh te in An1ehnung an Poo1e ( 1976: 58 / 59) mei ne eigene Stellung i m Dorf Kimbangwa eh er 
mit dem Begriff «pa rticipation as observer» als mit dem Begriff «pa rticipant observation » um-
schreiben. 
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AmbiguitiH ( cf. 5.2.1-6.1) d er Aussagen d er Menschen in d er betrachteten Ku l tur stehen zu 
lassen. 
Eine Kritik von Juillerat 13 an dieser seines Erachtens zu vorsichtigen Haltung weist 
darauf h in, dass dennoch gewisse Dinge von Lewis hãtten interpretiert werden dürfen , un d 
dass dabei noch lange nicht eine reine intellektuelle Spielerei des Forschers hãtte in den 
Vordergrund rücken müssen. Es geht also wohl darum, einen gangbaren Mittelweg zwi-
schen zu grosser Enthaltsamkeit in der Formulierung von Hypothesen oder synthetischen 
Urteilen einerseits und zu stark abstrahierender Modellkonstruktion, dem Erstellen eines 
Modells beinahe nur zum Selbstzweck und auf Kosten dessen, was das Modell eigentlich 
reprãsentieren sollte14 andererseits, zu finden. Es geht also hauptsãchlich darum, von den 
Menschen der betrachteten Kultur selber méiglichst systematische Berichte ihrer «Theo-
rien» über die Welt, die Religion, über kulturelle Werte und über die Beziehung der Men-
schen untereinander un d zur Welt zu erhalten 15• Da aber solche «Theorien » ni eh t immer 
explizit vorhanden sind, hat oft der Ethnologe die Aufgabe, selber aufzuzeigen und auszu-
drücken , was innerhalb einer Kultur keinen eigenen expliziten sprachlichen Ausdruck 
findet, implizitjedoch vielleicht in sprachlicher oder in nichtsprachlicher Form 16, das heisst 
in Mythen, in Gesãngen, im metaphorischen Reden, in rituellen Handlungen oder in 
anderen Formen ausgedrückt wird. In solcher sprachlicher und nichtsprachlicher Form 
wird kulturspezifischer Sinn übermittelt, auch wenn er in einer Kultur nicht in einer 
eigenen Exegese Ausdruck findet. Diesen Sinn kan n der Ethnologe in vorsichtiger Annãhe-
rung explizit machen, indem er die implizit gegebenen, logisch-bedeutungsvollen Bezie-
hungen auszuformulieren sucht. 
Wãhrend ich i m Dorf Kimbangwa lebte und mich mit Fragen des Bodens beschãfti gte, 
die ich spãter ethnographisch verarbeiten wollte, fiel mir di.e Prãokkupation vor ~llem der 
Mãnner mit Sprache auf: mit Metaphern in Form von verschlüsselter Rede (andjekundi). Es 
wurde kiar, dass etwa die Begriffe tapma (Kokosnuss, Kokospalme) oder kwandji (Fiug-
hund) nicht nur Verweischarakter auf reaJe Palmen oder Tiere haben, sondern auch a ls 
Hinweis auf andere Bereiche di enen. Der Verweischarakter wie auch die andern Bereiche 
wurden nicht immer von a llen meinen Informanten gleich erfasst oder erkl ã rt. Dass aber 
Erklãrungen von Sãtzen und Worten aus dem Bereich andjekundi hãufig überraschend 
waren und vielfã ltige Bezüge zu Realitãten und Yorstellungen innerha lb der Kultur her-
stellten- also bedeutungsvolle Beziehungen aufzeigten und so etwas wie ei ne Exegese dar-
stellten - war sehr auffallend. Eine Freude und Selbstverstãndlichkeit im Umgang mit 
dieser Metaphernsprache war spürba r (cf. 6.2). 
l ] 1980: 186/ 227. 
14 Barth beispielsweise betont, wie er im Gegenteil nur Fragen, die in der Kultur selber aufgeta ucht 
sei en , nachgega ngen ist ( 1975: 226). 
15 cf. Radin 197 1 (1953 1) : 57. 
Eine kriti sche Auseinandersetzung mit der Beziehung zwischen Theoriebildung d er Ethnologen 
und formulierter Exegese in der betrachteten Kultur selber findet si eh bei Ba rth 1975: 226. 
16 Hierzu geho rt be i den A bel a m nach Forge di e Kunst: 
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«Style in cultures such as those o f the Sepik i s essentia lly a communciation system. A system t ha t, 
unlike those to which we a re used , exists and opera tes because it is no t verbalized and probably not 
verba lizable, it communicates only to those socia lized to receive i t. The constantly invoked ances-
tral sanction o r magical correctness which is all the expla nation the Abelam give, a re true precisely 
in so f a r as the p aintings do transmit across the genera tions concepts an d values a nd their interrela-
tionships t hat a re funda menta l to Abela m society and do fit with the society as i t is when they a re re-
ceived. » ( 1973: 19 1) 
Anders a ls hier Forge ha l t die vorl iegende Arbeit fest, d ass die Abelam über Kunst - zum indest i m 
exoterischen Bereich - sehr wohl auch verba l ausgedrückte, s inngebende Yorstellungen haben 
(cf. 6. 1). 
Bei Gesprachen über Initiation ' l, über das korambu- Mannerhaus un d über 
Zeremonialyamsgeheimnisse fielen mir Erwahnungen von bedeutsamen Elementen , die 
mit verschiedensten anderen Dingen in Zusammenhang gebracht wurden , au f. Es waren oft 
die gleichen Elemente, die in sprachlicher Form a ls Metaphern auftauchten (Yogelnamen, 
Tierna men , Fischnamen, Sonne, Mond, bestimmte pflanzerische Tatigkeiten , Feuer, wilder 
T aro, Kokosnuss, Betel). Yielfach handelte es sich aber auch um E lemente, die nicht in 
sprachlichen Metaphern auftauchten , sondern nu r a l s besondere Zeichen ( etwa verschie-
dener Korperschmuck, verschieden gefarbte und gemusterte Netztaschen , unterschiedli che 
Pfla nztechniken), die a ls Hinweis oder Yerweis a u f etwas anderes stehen und a l so in einem 
bestimmten Assoziationskomplex18 ihren Platz haben. D as Achten darauf, in welchem 
Kontext etwas auftaucht, zu was allem es in einer Beziehung (Assoziation) steht, kann Hin-
weise geben au f bedeutsame Zusammenha nge; es ist jeweils das Umfeld moglicher Analo-
gien , das Hinweis aufwichtige kulturelle Aussagen gibt19. 
Der Kontext, in dem ei n bedeutsames Bild oder Symbol steht , und sei ne Bedeutung für 
eine mogliche lnterpretation soll a nha nd eines Beispiels aus dem Zeremonialyamsbereich 
illustriert werden: 
Als ich einmal mit Mannern zu Beginn d er Erntezeit in einem Zeremonialyamsgarten 
sass un d zuschaute, wie si e eben geernteten wapi-Yams a n ei ne Holzstange festbanden, 
erschien mir dieser hangende Yams a m Holzpfosten (djamba; <Bett> des Yams) plotzlich 
wie die Illustrierung einer Aussage, die die M anner wahrend der Pflanzzeit immer wieder 
geaussert hatten: « Di e F r au tragt un s.» Bei dieser Aussage bezogen si eh di e Manner au f di e 
für das Gedeihen der Nahrung - vor allem aber des Zeremonia lya ms - unumgangliche 
Hilfe der Frauen, die vor a ll em d as Tabu der Sexualitat eben falls einha lten sollten, die für 
<saubere> Nahrung sorgen und dem Mann von a nderer Arbeit befreite, freie Zeit im Zere-
monialyamsgarten20 ermoglichen sollten. 
Der Holzpfosten, der d en Zeremonia lyams tragt , sah für mich plotzlich wie die bild-
ha fte Representation21 der Situat io n aus, in der die Frau (weiblich gedachter tragender 
Holzpfosten) den Mann (das Produkt mann licher Haupta ktivitat, den Yams) tragt. Dieses 
Symbol, diesen (von mir erfragten) bedeutsamen Hintergrund bestatigten die Manner 
schmunzelnd und überrascht, aber keineswegs abwehrend22. 
17 Leider kon n te ich wãhrend mei nes Aufenthalts i m Dorf bei keine r Durchführu ng einer lnitiatio n 
zugegen sein . (Es wurde keine d urchgeführt.) So sta mmen die ln formationen über lnitiation einzig 
aus Gesprãchen. 
18 Zur Yielfa lt von mõglichen Assozia tio nen, die von einem Element evoziert werden kõnnen, a lso zu 
einer Art wechselnder, jeweils kontextbezogener Betrachtung cf. Leroy 1978:63. 
19 Analogien werden hier a ls Hilfen für die Interp retation der Umwelt verstanden und a ls Mitte l zu 
deren Yerstã ndnis. Sie e rfüllen e i ne g leiche Funktion wie Metapher und Symbol, ja, Metapher und 
Symbol stellen hãufig vorgestellte oder real vorhandene Analogien zwischen miteina nder in Bezie-
hung gesetzten Ausdrücken oder Dingen dar. So haufig Analogien verwendet werden, so wenig 
ka n n ma n ihren Inhalt exakt ben en nen un d genau definieren: cf. Wagner 1978: 254. 
20 Ha ben F ra uen Mãnner, di e Zeremonia lyamspOanzer sind, so lastet doppelte Arbeit au f ihnen. Si e 
ha ben bei na he voll für d as PO anzen un d Hegen der Na hrung für den Alltag zu sorgen, wãhrend d i e 
Mã nner die gesellschaftli chen << Luxusprodukte», die die langen Yamsknollen darste llen, um hegen. 
N icht selten sind denn a uch von Seiten der Frauen K lagen zu hõren über die Zeremonialyams-
pOanzer, die so <<fau l» seien, dass sie für das POanzen und Gedeihen der All tagsnahrung n icht ge-
nug sorgten. 
21 Ei ne ãhnliche visuelle e thnographische Revela tion beschreibt Gell ( 1975: 237). Er merkt bei Be-
trachtung einer unreal isti sch dargeste ll ten Kasuar-Masken figur, dass er ja gar keinen Kasuar, son-
dern ei nen Ba u m bild lich vor sich ha t und entdeckt nu n da nk dieser Beobachtung Beziehungen die-
ser Kasuar- Figur zu Baumen, die in e inem d ifferenzierten Ko ntext stehen und bedeutungstragend 
sin d . 
" Es kõnnte sich in diesem Fa li auch u m d ie Bestãtigung einer suggestiven Frage ha ndeln. Anderer-
seits ausserte keiner der acht a nwesenden Manner etwas gegen diese Sehweise, so dass au f ei ne -
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Es werden in Kimbangwa nicht nur einzelne bedeutsame Elemente (wie etwa die 
Federn des Kas ua rs, die Haare der Menschen und speziell und besonders das Schamhaar 
der Frauen) miteinander in vielsagender Yerbindung gesehen. Auch Tatigkeiten konnen in 
Analogien zueinander gesehen werden; so etwa kann <mit dem Speer werfen> auch heissen, 
<mit Zeremonialyams herausfordern und besiegen>. 
Manchmal wird durch die in einen umfassenden assoziativen Kontext gesetzte Yerbin-
dung eines Elements oder einer Tatigkeit mit einem andern Element oder einer andern 
Tatigkeit, durch umfassenden Yerweis also, für diejenigen Manner, die <wissem, ein 
gesamter Wissenskomplex mit einem andern in Yerbindung gesetzt. So hangen etwa der 
Bereich Initiationswissen und Zeremonialyamswissen eng miteinander zusammen und sind 
i m Bewusstsein d er Manner eines jeweils di e Bedingung un d notwendige Yoraussetzung für 
das andere. Diese gegenseitigen Verbindungen verschiedener Lebensbereiche sind vor 
allem den vollinitiierten Mannern kiar, scheinen aber- haufig unbewusst oder vorbewusst 
- auch jüngeren Mannern und einigen Frauen dank einem standigen und selbstverstand-
lichen Umgang mit Metaphern nicht fremd zu sein. 
Ein weiterer Punkt, der in diesen gleichen Kontext von Assoziationen, Analogien, 
Umgang mit metaphorischer Sprache, Wissen von Symbolen und gegenseitigen Yerbin-
dungen gehort, also in den Bereich von «modes of thought»23 , sind die teils individuellen 
Hypothesen, die einige Manner bei Erklarung wichtiger Elemente und Zusamenhange 
innerhalb ihrer Ku l tur manchmal entwickeln. 
So wurde Wapilan2\ das mythische Yamswesen , das erstmals statt wildem Taro rich-
tigen Yams pflanzte, von vielen Informanten als Kind eines ungenannten Yaters 
bezeichnet. Winauru aber brachte Wapilan mit Sakindu (Sonne) in Verbindung, nannte 
Sakindu als Vater Wapilans. Wapilan, der die Tabus der Sexualitat in bezug au f das erfolg-
reiche Yamspflanzen angeordnet hatte , sei zwar der So h n von Sakindu, dem grossen wa/e-
Geistmann oder namandu ; sei aber nicht a us einer sexuellen Begegnung von Mann und 
Frau entstanden, sondern aus dem Urin von Sakindu, der sich wahrend der Pflanzzeit in 
seinen «wi lden Taro»-Garten zurückgezogen und sich jeder sexuellen Betatigung enthalten 
hatte. 
Andere Informanten meinten , Wapilan se lber wiederum habe im Yamsgarten gear-
beitet, und a us seinem U rin, den er a m immer gleichen Ort, in ei nen hoh len Baum, loste, sei 
ei n besonderer mag ischer Yamsstein entsta nden. 
Der alte Mann Winauru brachte die Erklarung, warum wohl ein Kind aus dem Urin 
des Gottes Sakindu entstanden sei, mit dem Thema Sexualitat in Zusamenhang und mit der 
grossen Anforderung und gleichzeitig dem grossen Ratsel , das von Zeremonialyamspflan-
zern wahrend der Pflanzzeit verlangt wird: der sexuellen Enthaltsamkeit. Die Gedanken 
von Winauru über die Beziehungskette Sakindu-Wapilan-Sexualitat-heutige Probleme der 
Einhaltung des Sexualtabus gingen in folgende Richtung: dass ein Mann sehr lange Zeit 
sexuell enthaltsam ist, ist beinahe unwahrscheinlich. Er wird sich in seiner Enthaltsamkeit 
wenn au eh unexp li zite- Yertrautheit mit dieser Yorstellung geschlossen werden kan n. Zudem wur-
de die Bedeutung der F ra u in manch a nderem Zusammenhang a ls ahnlich wichtig und tragend ge-
sehen wie in diesem (cf. 6.1.1). 
Da zudem di e lnterpretationsbreite un d -freudigkeit in bezug au f ei nzelne na eh Erklarung drangen-
de Elemente gross ist, kann di ese Bestatigung dessen, was ich plotzlich zu sehen vermeinte, auch 
ei ne ad h oe Erklarung sein ; wenn auch keine, die al s Fremdkorper in bezug a u f di e ideale Einschat-
zung der Beziehung von Ma n n un d F ra uzu sehen i s t. 
23 « Modes o f thought» innerha lb ei n er Kultur nach Horton so verstanden, dass di ese Kultur o d er das 
ihr entsprechende speziell e « theoretische ldiom » die Aufmerksamkeit der Menschen in eine be-
st immte Ri chtu ng lenkt au f ei ne bestimmte Art von Kausalverbindungen (i m Fal l vo n Kimbangwa 
Assoziati onsverbindungen) h in und weg von anderen (Horton 1967: 54/ 55). 
24 cf. Mythe 8. 1. 19 wapiwe, mambutap und Wapilan. 
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nicht wohlfühlen. Eine Pflanzzeit lang (3-6 Monate) schafft er es vielleicht. Doch damit es 
einem Mann wirklich gut geht, muss er mit Frauen zusammen sein kõnnen. Dieser Mann 
(Gott) Sakindu war vielleicht 30 Jahre seines Lebens enthaltsam - wenn er nun immer 
wieder a m gleichen Ort Wasser lõste, musste j a etwas, ei n Ki n d , entstehen: «So le b te er ent-
haltsam, es war nicht gu t. Ei n Kind entstand» . 
Man kann diesen begonnenen Gedankengang von Winauru weiterführen und 
ergãnzen: Sakindus lange Enthaltsamkeit war beinahe übernatürlich. Er wurde aber 
belohnt, er bekam ein Kind - kein gewõhnliches , sondern eines , das selber ãusserst 
fruchtbar war, und das den andern grosse Fruchtbarkeit bringen konnte. Dieses Yams-
wesen brachte den Menschen überhaupt erst die gute, mit der schlechten Nahrung der 
Urzeit, dem wilden Taro, ni eh t zu vergleichende Feldfrucht. 
Winauru erklãrte noch weiter, dass spãter der Vater Sakindu seinem Sohn nicht 
gehorchte und wãhrend der Pflanzzeit das Sexualtabu brach. Darum müssen nun Mãnner 
(und Frauen) sich beim Pflanzen so anstrengen und enthaltsam leben, damit überhaupt 
guter Yams entstehen kann. Hãtte Sakindu das Gesetz nicht gebrochen, wãre Yams (dank 
Wapilan , dem Kind , das aus Enthaltsamkeit entstanden ist) im Überfluss da, ohne dass 
jemand sich gross anstrengen müsste. 
Man kõnnte hier hinzufügen: erst durch die Vermenschlichung des Gottes Sakindu, 
durch seinen Tabubruch in bezug auf Sexualitãt - zuerst war er «un »-menschlich ent-
haltsam gewesen, dann wurde er menschlich unenthaltsam- wurde der Nahrungskomplex 
in die Hã nde der Menschen gelegt. Menschen pflanzen nun an, nicht mehr Wapilan und 
Sakindu . U m erfolgreich zu sein , müssen sie aber den mythi schen Zusammenhang von Ent-
ha ltsamkeit und da ra us resultierender Fruchtbarkeit wãhrend jeder Zeremonialptlanzzeit 
auf ihrer Ebene nachzuleben versuchen. Das Wunder der Entstehung von Wapilan 
bedeutet in Winaurus Verstãndnis , ich interpretiere seine Andeutungen , dass di e beson-
deren Krã fte des Mannes, di e er im sexuellen Akt verausgabt (wodurch er einerse its zwar 
geschwãcht wird , andererseits aber neuem Leben zum E ntstehen verhilft), a uch für das 
Gedeihen des Yams notwendig sind und da rum auch ni cht anderswo (bei Fra uen) ver-
schwe ndet werden so ll te n, sondern vo ll für di e Fruchtba rkeit des Bodens, das Gedei hen der 
Nahrung bewahrt werden müssen. 
Es kõnnte a uch sein , dass es sich im Fa li vo n Sakind u ni cht um Urin , sondern um 
Sperm a handelte. Gesprochen mir gegenüber ha ben die Mãnner a ber vo n U rin! 
Nach diesem lãngeren Beispiel zur Exemplifi zierun g von Vorste llungsart und Weltbild 
bei den Abelam in Kimbangwa hier nun noch zwei kürze re Hinweise auf eigene Erkl ã-
runge n und Hypothesen anderer Info rm anten über so nst als getrennt und unter verschie-
denen Namen auftretende Figuren. 
Ein lnformant, Michael , erkl ãrte sein Wissen zum ma nge-Pfosten, dem grossen First-
ba lken oben unter dem Dach des Mãnnerha uses , von dem eine Mythe berichtet, dass er 
ursprünglich ein <menschliches > Wesen gewesen sei25 , auf folgende Art. Er brachte mange 
mit Sakindu, dem grossen wa/e-Geistwesen (waluine) in Zusammenhang. mange, namandu 
(grosser Mann), Sakindu sei gleichzeitig die Sonne (nya-ndu ; Sonne-Mann). Zudem sei 
Kokumbale (Gott der Wolken) ein anderer N ame für Sakindu . Eine weitere synthetisie-
rende Áusserung- sie kõnnte stimmen , was aber auch in diesem Fali gar nicht so kiar ist-
bezog sich auf das oberste gemalte Motiv auf der bemalten Frontseite des korambu-Mãn-
nerhauses: auf Matbetagwa, eine wilde Frau, die im tiefen Busch lebt und die Menschen 
dort zu verwirren pflegt. Matbetagwa sei eigentlich Sakitagwa (Walesakitagwa), die grosse 
wa/e-Gei stfrau, e ben au eh d er Mo n d (mbabmu-tagwa ; Mond-Frau). 
lch nen ne diese Erklãrung nicht deshalb eigen oder hypothetisch , weil sie keiner Rea-
litã t entspricht oder gar fa lsch ist, sondern weil den übrigen Mãnnern des Dorfes diese 
25 cf. 8.1.23 Mythe von Sago un d Bambus. 
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Gleichsetzungen nicht (mehr?) gelãufig sind und einzig dieser Informant mit grosser Selbst-
verstãndlichkeit und offensichtlicher Freude am Kombinieren Elemente seines Wissens 
selber anhand von Ahnlichkeiten - auch von erinnerten Anspielungen in Mythen und 
Initiationswissen - schlussfolgernd in einem Gesprãch mit mir darüber als zusammenge-
horig oder identisch bezeichnete. 
Maria, die Schwester dieses Informanten, ebenso interessiert wie er am Yerstehen der 
eigenen Kultur, meinte: 
«Früher haben die Yorfahren Matbetagwa a ngerufen. !eh habe von den n<~mandu (<grosse 
Mãnner>) gehort, mange sei der grosse Mann (n<~mandu), mange, der das korambu-Mãnnerhaus 
trãgt. Er ist der erste Pfosten, ist mmandu ; ny it (Wolken, Himmel). Er war der Gott unserer 
Ahnen. Matbetagwa sieht man oben am Mãnnerhaus nahe bei mange. Einfach so. M an ruft beim 
Yamspflanzen Matbetagwa an, denkt aber an nomandu . Matbetagwa ist nur ein Zeichen 
(«mak»). Si e hat keine Bedeutung.» (Maria) 
Auch diese Aussage kombiniert wieder übermitteltes, gehortes Wissen und eigenen 
Yersuch, Zusammenhãnge zu formulieren. (W ar es wohl vor 1937, vor Beginn d er Neuzeit, 
unmoglich, dass eine Frau solches wusste oder geãussert hãtte?) Eng nebeneinander werden 
Elemente gesehen, die voll Bedeutung sind und a ndere, die scheinba r nur auf das «Bedeu-
tendere» hinzuweisen scheinen. 
Dieses Zitat soll auch verdeutlichen, dass auf offene Art vieles mit vielem als ver-
bunden geahnt, manchma l auch gewusst wird, und dass Begriffe wie «Assoziationen», 
«Symbole» oder «hinweisende Zeichen» in der Beschreibung gewisser Yorstellungs- und 
Lebensbereiche (Zeremonia lyams, Initiation, Yorstellungen von Gottheiten und Geist-
wesen) der Abelam von Kimbangwa sicher hilfreich sein kon nen und gu t den Charakter des 
Offenen oder Angedeuteten - der gerade für den Bereich des nichtalltãglichen, eher reli-
giosen Wissens typisch zu sein scheint- zu vermitteln vermogen. 
Die meisten anderen Mãnner konnten von einzelnen gemalten Elementen a m Mãnner-
haus meist nur den Namen nennen und eher Allgemeines ãussern wie: 
<<Ü ben s ieht man Matbetagwa. Es wãre schlecht, wenn die Menschen nach uns nichts mehr von 
ih r wüssten.» (Saigapa) 
<<Matbetagwa ist einfach nur ein Name. lm tiefen Busch kann sie d ich wahnsinnig m achen. 
Davor ha ben wir Angst. Wir verirren uns i m tie fen Busch ihretwegen und gehen dan n in Feindes-
dorfer, wir haben den rechten Weg verloren. » ( lnambak) 
<<Üben ist Matbetagwa gemalt. Sie macht, dass viel Wild zum Jagen vorhanden ist.>> ( Param) 
Daneben aber tauchen in Yerbindung mit diesem Element Hinweise oder Verweise auf 
andere wichtige Realitãten au f: 
<<Matbetagwa ist eine wi lde Frau. Aber es ist auch eine bestimmte Liane im tiefen Busch (yaan-
k<lpma = heisser Boden oder die Liane a ls magisches M ittel)26• Wenn wir wãhrend Initiationen 
maira (Geheimnisse) scha uen, essen wir von dieser Liane. Wenn wir d a nn die Tabus des maira-
Schauens (lnitia tio n) brechen, werden wir krank, bekommen wir o ffene Wunden.» (Wamalapu) 
Hier wird a lso zwischen Yamspllanzen, lnitiation und korarnbu-Mãnnerhausbau eine Yer-
bindung hergestellt, die in diesem Fali von einem Element a m Mãnnerhaus ausgegangen ist 
- ei n weiterer Hinweis aufbedeutsame Relationen! 
Bevor wir noch mehr Konkretes zu wesentlichen Momenten der Denkart und des 
Weltbildes der Abelam in Kimbangwa sagen, wollen wir zuerst endlich einen kurzen Blick 
auf die «Symbolanthropologie» als theoretische (oder methodische) Richtung innerhalb 
der Ethnologie werfen. 
26 cf.4.3.3 .1.1. 
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Auffallend bei Betrachtung des Inhaltes dessen, was alles unter den Sammelbegriff 
«Symbolanthropologie» fãllt , ist die Vielfalt an theoretischen Orientierungen und die 
Unbestimmtheit od2r die Unmoglichkeit einer genauen Definition des Sammelbegriffes. Es 
handelt sich dabei eher um eine relativ umfassende, sehr allgemein gehaltene Interessen-
richtung, die heute viele Ethnologen anzieht. Stellvertretend für andere sollen hier drei Eth-
nolo·gen , von denen die ersten zwei au f i h re besondere Art wichtige - schon bei nahe klas-
sische- Yertreter des «symbolic approach» sind, zitiert werden: 
<< The view o f m a n as a symbolizing, conceptualizing, meaning-seeking anim a l, which ha s become 
increasingly popu lar both in the social sciences and in philosophy over the past several years, 
opens u p a whole new approach not only to the analysis of religion as such , but to the under-
standin g o f the relations between religion an d values. The dri ve to mak e se n se ou t o f experience, 
to gi ve i t form and order, is evidently as real and as pressing as the more familiar biological needs. 
And , this being so, i t seems unnecessary to continue to interpret symbolic acti vities- religion, art , 
ideo logy - as nothing but thinly disguised expressions o f something other th a n w ha t they seem to 
be: a ttempts to provide orientation for an orga nisrrí which cannot live in a world it is unable to 
understand. l f symbol s, to adapt a phrase of Kenneth Burke's, are strategies for encompassing 
situa tion s, then we need to gi ve more attention to how people define situations and how they go 
about coming to terms with them. Such a stress does not impl y a removal of beliefs and values 
f ro m their psychobiological an d social contexts in to a rea l m o f << pure meaning,» buti t does imply 
a grea ter emphas is on the analysis of such beliefs and values in terms of con cepts explicitly 
designed to deal with symbolic material. » (Geertz J 975 2: 140/ 4 J) 
<<Recentl y both the research and theoretical concerns of many anthropologi sts have once again 
been directed toward the role of sy mbol s - re ligious, mythi c, aesthetic, politica! , a nd even econo-
mi c - in social and cultural processes. Whether thi s rev ival is a belated res pon se to developments 
in o ther disciplines (psychol ogy, ethology, philosophy, lingui stics, to name only a few), or 
wh ether it reflects a return to a central co ncern a fter a period of neglect , is difficult to say. In 
recent field studies, a nthropologists have been collecting myths an d rituals in the context o f social 
acti o n, a nd impro vements in anthropol ogical field technique have produced da ta that are ri cher 
and mo re refin ed than heretofore; these new data ha ve probabl y cha llenged theoreticia ns to pro-
vide more adequate expl a na to ry fram es.» (Turn er in Wagner J 978 : 5) 
<< The establishm ent of a <Yearbook of Symbolic Anthropology> ex presses a n assumpti o n th at 
<symbo li c a nthropology> has, over th e last few yea rs, beco me a viable fi e ld of study in a nthro-
pology. E v en twenty yea rs ago i t w as certa inl y no t a viabl e fi eld o f study, in spite o f the ga la xy o f 
a ncesto rs one may wish to cla im fo r it. In the 1950s nobody went to the fi eld to <do sy mbo lic 
a nthro pology> . Today, many schola rs a re d oing just this; there is a recogni sed body of meth od 
a nd a n abund ance of bewilderin g theory to which th ey ca n refer as we ll as so me agreement as to 
the ki n d o f da ta they should bring back f ro m the fi eld .» (Schwimm er 1978: v i i) 
Die Beschãftigung mit symbolischer Bedeutung innerha lb des Faches Ethnologie ist keines-
wegs neu; mit der Wichtigkeit von symbo li schen Analysen beschãftigten sich beispielsweise 
i m 19. Jahrhundert schon Tylor, i m 20. Jahrhundert Evans-Pritchard27 oder Paul Radin 28 , 
aber auch Morgan (19. Jahrhundert), Boas, Kroeber oder Lowie (20. Jahrhundert), deren 
Werk ei nen wichtigen Einfluss auf Lévi-Strauss ausübte, einen weiteren Yertreter einer der 
vielen Richtungen innerhalb der «Symbolanthropologie» 29 • 
Das Interesse an symbolischen Bedeutungen innerhalb einer Kultur ist sicher mit der 
Yorstellung von der Macht von Symbolen, Erfahrungen des Alltags, des Lebens zu 
ordnen 30 , in Zusammenhang zu sehen. 
" Fern a ndez 1974: 130/ 132. 
2• Radin 1971: 50/ 152/255. 
29 Ei nen Hinweis auf die Benützung der Begriffe << Symbol » und << Methapher» innerhalb und a usser-
ha lb der Ethnologie geben di e Arti ke! von Fernandez 1965 un d 1974. 
30 cf. Dougl as 1978 ( 1970 '): 68/ 72/73. 
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Zwei Anliegen - beide auf die Vermeidung einer je spezifischen Einseitigkeit gerichtet 
- scheinen den meisten , die sich u m ei nen «symbolic approach» als Weg des Verstiindnisses 
einer fremden Kultu r bemühen, gemeinsam zu sein. Zum ei nen ist es die Betonung der Not-
wendigkeit des Einbezugs psychischer un d / o d er intellektuell-geistiger Prozesse31 innerhalb 
einer Kultur in die Analyse. Das zweite wichtige und meines Erachtens charakteristische 
Anliegen des neuen «symbolic approach» der «Symbolanthropologie» ist der Einbezug 
ethnographischer Konkretheit 3 2 bei Symbolanalysen: es geht dabei um eine kombinierte 
Betrachtungsweise symbolischer und sozia ler Elemente in einer Kulturll. Hier muss denn 
auch betont werden, dass die schon erwiihnten Definitionen von Geertz und Parsons34 zu 
den logisch-bedeutungsvollen Aspekten innerhalb einer Gesellschaft gegenüber den 
kausal-funktiona len - im marxistischen Verstiindnis entspriiche dies der Trennung in 
Überbau und Basis - ihren Wert zwar behalten, indem sie zeigen, welche Bedeutung den 
symbolischen Aspekten der Kultur zukommt, dass aber diese symbolischen Aspekte von 
den meisten heutigen Ethnologen nicht jenseits und unabhiingig von den Fakten, Bezie-
hungen und Normen des konkreten Lebens, des Alltags gesehen werden . Die reiche Lite-
ratur über Kulturen innerhalb Papua New Guineas, in der von einem «symbolic approach» 
ausgegangen wird , zeigt diesen gelungenen Einbezug von konkreten ethnographischen 
Fakten; hier finden wir ei ne glückliche Verbindung und Wechselwirkung zwischen der Dar-
stellung und Erkliirung von sozialen und êikonomischen Realitiiten einerseits und den eher 
religiêis-philosophischen, der Sinngebung dienenden Elementen (wie sie in symbolischer 
wie metaphorischer Form etwa in Riten und Mythen ausgedrückt werden) andererseits35 • 
Ardener drückt diese Verbindung in seinem Hinweis auf Ansprüche der neuen, post-
strukturalistischen Arbeiten folgendermassen aus: 
<<Ün this occasion, I shall begin from the point reached in <The New Anthropology and its Cri-
tics> (Ardener 1971 e), an d tak e so m e o f the implications o f post-structuralist theory for ou r view 
ofthe social as a manifold o f bot h <thought > an d <behavioun. » (Ardener 1978: l 03) 
Diese Betrachtungsweise des sozialen Lebens als Verbindung von Akt und Faktum einer-
seits, aber genauso zentral auch von Gedanke und Reflexion andererseits, dünkt mich 
typisch für das, was so diffus und allgemein «Symbolanthropologie» genannt wird. 
Was nun aber Symbolanthropologie mit dem theoretischen Hin tergrund der vorlie-
ge nden Arbeit - neben der Anwendung der noch zu defini erenden Begriffe Metapher, 
Symbol , Zeichen und Hinweis - zu tun hat, soi l anhand eines Zitates von Erik Schwimmer 
gezeigt werden, in dem er sich zu den vielfiiltigen mêiglichen Ansatzpunkten der Betrach-
tung einer Kultur (oder eines Themas innerhalb einer Kultur- hier im Zitat «Land und 
Boden ») iiussert: 
3 1 Langness bekl agt in se in em Kommentar zu Brown/ Buchbinder 1976 allerdings noch, dass der psy-
chologische Ansatz zu wenig mit dem sy mbolanthropologischen Ansatz verbunden sei (Langness 
1976: l 02). 
Andere Ethnologen integrieren dagegen bewusst psychologische Betrachtungen mit einem symbol-
anthropo logischen Ansatz (wie z. B. Turner 1967 und Pool e 1976). Nach La ngness stellt aber doch 
gerade auch die psychoana lytische Tradition in der Ethnologie mit ihrer lnterpreta tion und Auf-
zeichnung symboli scher Bedeutungen i m Grunde ebenfalls e i ne Richtung der Symbolanthropolo-
gie da r. 
32 Wohl am wenisten formuliert und durchgehalten im rein struktura li st ischen Ansatz vo n Lévi-
Strauss und seinen Nachfolgern. 
33 cf. Ba rth 1975: 207, Gewertz 1978: 586 und Huber 1975: 659. 
34 Geertz 1957: 34 un d Pa rsons 1954: 173 in Fernandez 1965:9 13. 
35 Etwa Barth 1975; Brow n/ Buchbinder (eds.) 1976; Gell 1975 , 1977; Gewertz 1978; Huber 1975; Le-
roy 1978; Lewis 1977 , 1980; Poo le 1976; Schieffelin 1976; Schwimmer 1973; Strathern 1978; Tuzin 
1972, 197 5, 1977 , 1978, 1980; Wagner 1978 . 
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«There is little difficulty in saying what dand> represents in economic anthropology: it has an 
actua l and potential yie ld that can be calcul ated and this yield is derived either from the use-
holder's !abou r o r from benefits derived by the owner when he cedes rights in land to others. Like-
wise , in social anthropo logy, a study o f dand tenure > has a clearly delineated field, including lega l 
ru les, manipulations of these ru les by individua ls a nd groups standing in a given rel at ion to o ne 
another, transactions (customary or variant) between individual s and corporate groups and the 
like. In politica ! anthropology, land is an instrument of chieftainship, a ploy in war and 
diplomacy. In the anthropology of religion , land is the habitat of ghosts and spirits, in particular 
spirits o f place; i t may become sacralised either permanently o r temporarily.( ... ) 
Now what is land in symbolic anthropology? Restricting ourselves to societies where landed pro-
perty an d agr iculture form the bas is o f the economic order, the answer to this question depends, 
as I indicated above, on the school one belongs to . For <cognitive anthropology> , the chief ques-
tion would be how the society classifies different types of land, in other words, its ethnogeo-
graphy. For the <symbolic system> school, attributed to David M. Schneider, lan d would probably 
be a symbol for relationships in the social structure. For the <semiotic> school inspired by Geertz, 
land transactions whould be a <text > which, if deciphered, would yield information as to a cul-
ture's basic ideology. In Turner's ki n d o f symbolic studies the complexity o f associations o f dand> 
would be the primary interest. In Lévi-Strauss ian structuralism, dand> can be thought about only 
when that term is opposed to another in particula r mythical or ritual contexts.» (Schwimmer 
1978: viii) 
In der vorliegenden Arbeit wird Land teils unter dem Aspekt von okonomischer Ethnologie 
(Anbau), sozialer Ethnologie (Bodenbesitzsystem) und Religionsethnologie (Beziehung 
zwischen Ahnen oder Geistwesen und Lebenden) betrachtet, daneben aber auch unter 
einem symbolanthropologischen Ansatz - entsprechend demjenigen von Turner- insofern 
als dass «Land» auch in seiner Bedeutung innerhalb von verbal formulierten , für di e 
Abelam spezifischen und von ihnen als wichtig empfundenen, Assoziationsbereichen, 
ma nchmal Assoziationsketten 36 , gesehen wird , welche au f ihre Yorstellungen zu so umfas-
senden Hauptthemen wie die Beziehung von Mann und Frau (Yamstabus, Sexualitat, 
Sanktionen , Arbeitsteilung), gegenseitige Bedingtheit und Einnussna hme von Dingen und 
Menschen (Reziprozitat, Solidaritat) und Kreativitat (Geheimnis der Kultu r) hinweisen37 . 
Bevor wir nochm als ei nen Blick au f konkrete Informationen a us Kimbangwa und auf 
di e Art der Prasentati on des Materi als werfen, müssen neben den schon umschriebenen 
Begriffen Analogie und Assoziation auch noch di e Begriffe Metapher, Symbol , Zeichen, 
Hinweis und Yerweis naher um schrieben werden. Schliesslich so ll noch einmal andeu-
tungsweise a uf den Begriff «gegenseitige Yerbindungen», oder besse r « bedeutsame Rela-
ti o nen», un d dessen I n hal t eingegangen werden. 
Metapher38 verstehen wir als den Yerweis von etwas a u f etwas anderes i m sprachlichen 
Bereich , SymboP9 im aussersprachlichen Bereich als den Yerweis eines Dinges auf ein 
anderes Ding oder unspezifischer au f etwas anderes. Lewis schreibt in einem Artikel über 
die Gnau in Papua New Guinea: 
36 Yon Assoziationsketten (v o m sprachlichen Standpunkt aus Wortspielketten: «punning chains») 
und indirekten Identifíkationen bei den Abelam schreibt Forge: 
«The ngwalndu are not the ancestors yet the association o f the wh ite circles (an Miinnerhaus-
mal ereien , B.H .-G.) with sta rs (kwun) is the beginning of a so rt of punning cha in- kwun are 
also fíreni es , which in turn a re specifí ca lly identifíed as ancestors come back to observe th ei r 
descendants, so t hat in a se n se the ngwalndu eyes a re al so t h ose o f the ancesto rs. » ( 1973 : 190) 
Der Begriff «punning chain» bei Forge entspricht etwa dem, was ich unter «bedeutsamen Relati o-
nen » vers tehe , di e si eh j a hauptsiichli ch du re h di e Sprache artikul ieren. 
37 Ei ne Betrachtungsweise, die ei n em «symbolanthropologi schen » Ansatz na heko mmt, findet si eh i m 
sechsten Kapitel. 
38 Nach Barth ( 1975: 199) ist das Wesen der Metapher, das Bekannte zu gebrauchen, u m das Schwer-
fassbare zu fassen. 
39 cf. Barth 1975: 238 ; Gell 1977: 30. 
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« When we use the world «symbol» we refer, at the very least, to one thing which stands for 
something else. l have argued that i f o ne thing can fully serve in the place of another, i t is not that 
one thing stands for the other, but that one thing substitutes for the other. Symbolic equivalents 
are not so equal as substitutes. In metaphor, the illusion o f identity is voluntary: The G na u know 
as we do that on many grounds neither the banana plant, nor the bats, nor the tali tree, are the 
same as a sister's son , but they a re prepared to neglect many conspicuous differences for the sake 
of one (ora very few) attributes in which they see an identity.( ... ) What the metaphor is in the 
sphere o f speech , the symbol i s in the sphere ofthings, i.e. the sphere o f objects an d actions. There 
may be mere symbols too in the sense of mere metaphors, where the illusion is voluntary and 
passes for unreal. Both the terms metaphor and symbol stand for something which is not used in 
its barest literal sense or for its proper purpose. Both describe methods which are used to give con-
crete expression to ideas. An object that can be seen may be transferred to an entirely different 
concept that cannot be directly perceived. Ou r reason thinks o f something for which there is not 
any corresponding direct object or action to perceive. But to say that there is no corresponding 
concrete object or action to perceive, is not the same as saying that the thing thought of is not 
rea l.>> (Lewis 1977: 56/ 57) 
Zeichen4 0 und Hinweis/ Yerweis41 beziehen sich auf den bewussten oder unbewussten Pro-
zess, den sowohl Metaphern wie Symbole in Gang zu setzen vermogen. Der Zeichen- oder 
Verweischarakter ist ein wesentlicher Aspekt von symbolischen Bedeutungs-Systemen. 
Metaphern finden sich bei den Abelam sowohl in der (all-)tãglichen Rede wie auch in 
den Gesãngen un d machen den Hauptcharakter der andjekundi genannten verschlüsselten 
Redeform aus. andjekundi bildet keineswegs eine Geheimsprache, hat aber für diejenigen 
Mãnner, die die einzelnen Elemente dieser Art Rede auch mit solchem Wissen, das ihnen 
im Verlauf von Initiationen mitgeteilt wird, in Yerbindung setzen konnen, grosseren 
Bedeutungshintergrund oder Assoziationswert. andjekundi-Rede besteht aber nicht nur aus 
metaphorischen Wendungen , sondern auch aus wortspielartigen Yerdoppelungen , d.h . 
Wortpaaren (ohne besondere Bedeutung) für einen einzigen Bedeutungsinhalt, aus mythi -
schen und historischen Anspielungen und aus der Anwendung unterschiedlichster Namen 
für dieselbe Person (nicht alle konnen diese verschiedenen Namen aufschlüsseln). 
Schliesslich soll noch einmal der Begriff «bedeutsame Relationen», «gegenseitige Yer-
bindungen» oder «gegenseitiges Aufeinanderbezogensein»4 2, der so wesentlich für den 
Ablauf des Dorflebens sowie für das Yerstãndnis der Abelam selbst von diesem Ablauf ist, 
erwãhnt werden. 
Jegliches Beziehungsspiel im Denken , Wissen und Handeln ist den Abelam Kim-
bangwas wichtig und berührt so lebenswichtige philosophische Bereiche wie Zusammen-
halt, Geheimnis, Sinngebung und Lebensantrieb innerhalb der eigenen Kultur. Diese 
4° Fernandez stellte bei seiner Arbeit bei den Fang in Afrika fest , dass Zeichen («sign ») und Symbole 
schwierig zu unterscheiden sind, dass das, was für einige Informanten Zeichen waren, für andere 
Symbole waren ( 1965: 911 / 917 / 919). 
In diesem Sin ne wird auch in dieser Arbeit ni eh t kiar unterschieden zwischen Zeichen un d Symbol. 
4 1 In Anlehnung an eine Arbeit von Schutz, «Symbol, Reality and Society» (1967: 287) schreibt Gell 
über Hinweis/ Verweis ( « Indication») folgendes: 
<« T ndication a ri ses w h en certain facts , objects o r events a re linked together in a more o r less 
typical way such that X, which is immediately perceived, is experienced as being related to 
past, present or future Y in such way that X can form an opaque (unanalysed) motive for be-
lieving Y. X is a witness for Y, a tangible sign that Y is, or will be, or has existed> (Schutz 
1967). The <n atural attitude> (as distinct from the critical , scientific attitude) is suffused with 
su eh re lations o f <indication> which are , in fact , the basis o f symbolic systems o f a more elabo-
rate kind .>> (Gell 1975: 274) 
42 Bedeutsame Relationen hiingen eng mit Assoziationen und Assoziationsketten zusammen. Siehe 
zudem << punning chain » bei Forge (1973: 190); «indication » bei Gell (1975: 274) un d ei nen Hinweis 
bei Lewi s, dass Symbole sich weniger au f konkrete Objekte oder Handlungen beziehen , sondern 
eh er Bezugssysteme verdeutlichen ( 1977: 57). 
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bedeutsamen Relationen kéinnen durch Analyse von Symbolen, Metaphern, Zeichen und 
Hinweisen erfasst werden. Dabei bilden im Dorfleben von Kimbangwa die Bedeutungsge-
ladenheit von und die vielfãltigen gegen seitigen Bezüge zwischen so wichtigen Entitãten 
wie etwa Mann, Frau, Land, Ahnen, Kokosnuss und Flughund einen Angelpunkt für die 
Erfassung von dem, was die Umwelt und das Zusammenleben an Geheimnissen und 
Gewissheiten enthãlt. Darüberhinaus scheint das gegenseitige Aufeinanderbezogensein von 
Pflanzzeit, Zeremonialzeit, «singsing»-Festen , Yamsfesten, Yamswettstreit, korambu-
Mãnnerhausbau , Schweinejagd , Initiationen , Geburt, Heirat, Tod und Totenfeiern einen 
Zyklus ohne Anfang und Ende zu schaffen . Keiner der genannten Lebensbereiche besteht 
n ur um seiner selbst willen: jeder lãsst immer auch alle andern durchschimmern - ist quasi 
Resonanzboden für die andern erwãhnten Lebensbereiche. Im Selbstverstãndnis der 
Abelam ist also keiner der genannten Lebensbereiche als der zentrale herauszuheben. Aller-
dings stechen für den Betrachter der K u! tur der Abelam der Zeremonialyamskomplex und 
der Initiationszyklus als besonders bedeutende Bereiche hervor. Für die Abelam selber -
darauf lassen ihre Aussagen schliessen - verdichten sich in diesen beiden Bereichen eben-
fall s besonders viele und wichtige Momente, die ihre Kultur auszeichnen. Kein Abelam 
würde dabei sagen, der Initi ationsbereich sei wichtiger als der Zeremonialyamskomplex 
oder umgekehrt, wohl aber heben verschiedene Mãnner - manchmal sogar die gleichen 
Mãnner in verschiedenen Situationen- jeweils den einen oder den anderen dieser Bereiche 
stãrker hervo r. Da bei gingen mi r gegenüber einige der Mãnner vom Initiationskomplex aus 
und erkl ãrten von daher alle andern Aktivitãten wie etwa Yamspflanzen, Schweinejagd, 
«s ingsing»-Feste, gegenseit igen Tausch und korambu-Bau. Andere Mãnner gingen vom 
Zeremonialyamskom plex aus und erkl ãrten alle andern Aktivitãten ausgehend von diesem 
Kreislauf von Anpfl anzen, Ern ten und Tausch. Beide Betrachtungsweisen des im Grunde 
gleichen Zyklus o h ne Anfang und Ende finden sich bei den Abel am nebeneinander. 
Für mich als Betrachterin drãngte sich (nicht nur als soziologisch zu verstehende 
Erkl ãrung) oft der Eindruck auf, dass das Movens dieses ununterbrochenen Zyklus das im 
stãndigen <miteinander-in-gemeinschaftli ch-gese ll schaftlichem-Austausch-Stehen> der 
Abelam ist. Tatsãchlich ist das Zusammenarbeiten, der Tausch von Gütern und der Aus-
tausch von Hi lfe leistungen nicht n ur zwischen Lebenden , sondern auch zwischen Lebenden 
und Ahnen, eine wichtige Triebkraft im Leben der Abelam. Nichts ist in Kimbangwa so 
verpéint und gefürchtet wie das, was hinter der Aussage «kaikai nating, sindaun nating» 
steht (folgendermassen sinngemãss übersetzt: «für nichts essen, ohne Grund leben» oder 
«nutzlos in Gemeinschaft sitzen », «mit leeren Hãnden dasitzen»). Die Aussage bedeutet, 
dass ma n beziehungs los ist, dass m an mit niemandem in Austausch steht, in keiner ununter-
brochenen Kette von Yerpflichtungen- z. B. von An- und Abzahlungen- eingegliedert ist, 
dass also ein lebensnotwendiger, sinnvoller Kreislaufunterbrochen ist43• 
Wir wollen auf diesen Kreislauf von gegenseitigem Aufeinanderbezogensein, gegen-
seitiger Bedingtheit der unterschiedlichen Lebensbereiche hier kurz hinweisen: In der 
Pflanzzeit ist ei n méiglichst reibungsloser, geglückter sozialer Kontakt erfordert, der erst zu 
erfolgreicher Ernte zu führen vermag. Eine gute wapi- (langer Yams) Ernte erméiglicht, 
Yamsfeste - «singsing» im und vor dem Mãnnerhaus (mindja und mbarre), Yams- und 
Schweinetausch (mbalewapi), eine Reihe sozialer Begegnungsméiglichkeiten also, die die 
Zeremonialyamszeit kennzeichnen - durchzuführen. Erfolgreiches Yamspflanzen garan-
tiert geradezu sozialen Kontakt. So Linus: «wapiYams ist das Wesen (der Mann), das (der) 
«singsing»-Feste ins Leben rufen kann.» 
43 D i ese Vo rstell ung von mit a ndern im- Austa usch-Stehen lasst si eh keineswegs nu r au f rein utilitaris-
tische oder iikon o mi sche Erwagun gen reduzieren. Das standig mit a ndern im-Austausch-Stehen 
kan n auch a l s Kommunikationsakt versta nden werden. Reziprozitãt «tut nicht n ur etwas, sondern 
sagt auch etwas » (Leach 1976: 5/ 6). 
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An Yamsfesten müssen sich moglichst viele Menschen aus verschiedenen Dorfern 
beteiligen. Nur wenn viele Menschen zu den Festen und Festessen kommen (Hinweis auf 
glückliches Zusammenleben), wird der Yams im neuen Jahr wieder gut gedeihen. Als 
Abschluss der Pflanzzeit leiten die Yamsfeste der Zeremonialzeit also schon wieder über 
zur neuen Pflanzzeit. Wãhrend eines mbalewapi-Austausches wird aber nicht nur eine Art 
Erntedank (neben dem Erntedank der Yamsfeste, die nicht immer gleichzeitig mit mbale-
wapi zusammen gefeiert werden) gefeiert und au f die kommende Pflanzperiode vorausge-
schaut, es werden durch diesen Tausch von Yams und Schweinefl eisch auch Reziprozitãts-
pflichten erfüllt. Auf diese Art wird beispielsweise auch «das Feuer des korambu- Mã nner-
hauses geloscht», d.h. wird der Name eines neuerstellten Mãnnerhauses gefestigt: 
«wapi i stretim nem bilo ng korambu.» («der lange Yams bringt den Namen des Miinnerhauses in 
Ordnung.» ( Dorfgespriich) 
Erst jetzt ist der Mãnnerhausbau wirklich abgeschlossen. Ein korambu-Hausbau erfordert 
also spãteren Yams- und Schweinetausch. 
So wie bei einem bestimmten Ereignis etwas Yo rangegangenes in Ordnung gebracht 
werden kann, kann auch etwas Neues ins Rollen gebracht werden. Yamsfeste und vor a llem 
mbalewapi-Yamswettstreit weisen auf kommende Initiationen h in, sind deren G rundlage -
genauso übrigens, wie Initiationen neue, nachfolgende Yamsfeste mit mbalewapi- Yams-
tausch erfordern, damit die Reziprozitãtspflicht erfüllt werden kann. Wãhrend eines Yams-
tausches kann ein Mann aus einer a ra-Zeremonialhã lfte beispielsweise ein o range mban-
Frucht (?)44 auf den ame-Platz legen. Diese Frucht ist Zeichen und Herausforderung a n di e 
andere ara zur Einleitung einer zukünftigen In itiationszeremonie. N immt die andere ara 
die Frucht vom Boden auf, d .h. die Herausforderung an, wird noch vor der neuen Pflanz-
zeit ein Initiationszyklus durch Schweinetausch begonnen werden. Auch d iese Herausfor-
derung enthã lt wie die Herausforderung durch Übergabe von langem Yams ein Wettstreit-
element; man will wissen, was d ie andere ara kann. Initiationen nãml ich erfordern grosse 
Mengen an Nahrungsvorrat. Yiel Nahrung bereit zu haben, ist eine Frage vo n grosser 
Fãhigkeit und stãndiger Anstrengung. Ei n Mann meinte in diesem Zusammenhang: 
«Giaubst du , wir geben uns Yams ein fach so? Warum denn ? Wenn einer mir Ya ms g ibt und ich 
i h n annehme - w as soi! i eh dan n damit machen ? (Wutngas) 
Diese Aussage weist deutlich darauf hin , dass Yamstausch kein Selbstzweck ist, sondern 
zur Erfüllung weiterer Aufgaben d ient; andersherum gesehen kon n te man auch sagen, dass 
die andern Aufga ben Yamstausch erfordern. 
W en n beispielsweise Mãnner aus einem bestimmten anderen Dorf, deren Prãsenz m an 
erwartet, nicht zum Yamsfest erscheinen , kann das boses Blut verursachen. Man erwartet 
nãmlich niemanden einfach so; moglicherweise haben d ie Mãnner des andern Dorfes durch 
ihr Fernbleiben eine erforderte Reziprozitãtspflicht nicht erfüllt. Hat das Dorf Kimbangwa 
etwa Bainyik beim Bau eines Mãnnerhauses geholfen, so wird es auch am folgenden Yams-
fest und dem damit verbundenen - vielleicht etwas spãter stattfindenen - mbalewapi-Yams-
wettstreit in Bainyik teilnehmen, ei n mbalewapi-Yamswettstreit, der ja erst d iesen 
bestimmten Mãnnerhausbau richtig abschliesst und in Ordnung bringt. K imbangwa 
erwartet seinerseits dann aber auch die Anwesenheit der Mãnner aus Bainyik an den fol -
genden Yamsfesten un d mbalewapi-Yamswettstreitigkeiten i m eigenen Dorf. 
Bei Anlass eines korambu-Mãnnerhausbaus werden also wiederum andere Anlãsse ins 
Rollen gebracht; hãufig werden helfende Mãnner aus andern Dorfern du rch Übergabe 
getrockneter roter Blãtter (wiinba) symbolisch aufgefordert, nu n selber auch in ihrem Dorf 
44 Zeichen für ngwalndu- und puli- lnitiation. 
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ein korarnbu zu bauen. Diese symbolische Geste kann als Forderung einer Reziprozitãts-
pflicht an andere, die mit einem in Austausch stehen, gesehen werden. 
Gibt m an wãhrend eines rnbalewapi- Yamswettstreites jemandem ei nen Yams im 
Tausch, so kann manda bei auch an den Tod denken , nãmlich an den Tod durch Zauberei . 
W er nã mlich Yams anpflanzt, kann und darf keine Zauberei ausüben. Beim Yamstausch 
wird ein Yamsempfãnger u.a. auch herausgefordert zu beweisen, dass er in der Zeit vor der 
Yamsübergabe nicht bóse Absichten gegen irgendjemanden gehegt hat. Würde nãmlich der 
vo m Empfãnger gepflanzte Yams nicht gedeihen, so würde sich dieser nachtrãglich hin-
sichtlich eines entsprechenden Yergehens verraten. 
Schliesslich ist langer Yams auch notwendig bei Todesfãllen vor allem bedeutender 
Mãnner, deren Lebenszyklus auf Erden durch Übergabe von langem Yams (neben yuwa-
Musche lringen) als Ehrung und Totenzahlung (garnba-yuwa = Totengeist-Muschelring) 
aogeschlossen und in Ordnung gebracht wird . Es ist dies ei n Lebenszyklus, den überhaupt 
alle Menschen durchlaufen , und der im Grunde schon bei der Heirat der Eltern eines 
Betreffenden (oder einer Betreffenden) beginnt, wo die Seite der Frau des Yaters (Mutter-
seite des/ d er Betreffenden) e ine Brautzahlung erhãlt, di e au f di e zukünftig au f di e Welt 
kommenden Kinder (des Betreffenden/ der Betreffenden) hinweisen sowie auf deren 
Rechte innerhalb des sozialen (Dorf-)systems in bezug auf Mutter- und Vaterseite. Beim 
Tod jedes Menschen wird in einer Totenzahlung noch einmal an diese ursprüngliche Braut-
zahlung zwischen Vater- un d M utterseite angeknüpft45 . 
Soviel zum ununterbrochenen Zyklus des gegenseitigen Aufeinanderbezogenseins der 
wichtigsten Lebensbereiche der Abelam und zur Anwendung der Begriffe Symbol, Meta-
pher, Zeichen und Hinweis als Erklãrungshilfe bei der Darstel lung dieses gegenseitigen 
Au feinanderbezogenseins46 • 
Was im vorigen zur Symbolanthropologie gesagt worden ist, so ll verstanden werden 
a ls ei ne Umschreibung eines eigenen , vo r allem bei der nachtrãglichen Überarbeitung und 
lnterpretation der im Dorfe gesammelten lnform atio nen gewonnenen Standpunktes und 
Yerstãndnisses. Zur Hauptsache aber erfo lgt die Darstellung des Materia ls in Form einer 
ethn ographischen Deskription des Dorflebens vo n Kimbangwa. Die beiden folgenden 
Kapitel so ll en in Geschi chte, Verwandtschaftsbeziehungen und Sozia lorgani sation sowie 
in Nahrungsanbau , Arbeitskooperation und Zeremonia lyamsko mplex ei nführen. 
Darauf folgt im fünften Kapitel eine Darstellung und Auswertung verschiedener 
Fragen zum Thema Boden und im sechsten Kapitel dann ei n Blick a u f bedeutsame Rela-
tionen im Zusam menhang mit auffallenden Grundthemen und -bereichen innerha lb der 
Dorfkultur - bedeutsame Relationen , auf die ich bei der Beschãftigung mit dem Thema 
Boden gestossen bin. 
Im Anhang finden sich Übersetzungen einiger Mythen, kn apper Lebensberichte, 
Gesãnge, Dorfgesprãche und Jnterviews, auf die im deskriptiven Tei l der Arbeit verwiesen 
wird. Durch die Beispiele im Anhang und durch die Zitate von Informanten in allen 
übrigen Kapiteln so ll die in der Ein leitung erwãhnte Vielfalt an Aussagen der Abelam zu 
ihrer eigenen Kultur und zum eigenen Leben (Selbstverstãndnis der Abelam) veranschau-
licht werden. 
45 cf. 3.4.2 (Di e Totenzahlung). 
46 « ... cu lture communicates; the complex interconnectedness of cultural events itself co nveys infor-
ma tian to those w ho pa rticipate in those events.» (Leach 1976: 2) 
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3 Geschichte, Verwandtschaftsbeziehungen 
und Sozialorganisation 
3.1 Das Dorf Kimbangwa 
Im vorliegenden Kapitel soll das politisch-soziale Leben im Dorf Kimbangwa beleuchtet 
werden und das, was man als seine «rechtliche» Grundlage bezeichnen konnte. W as ermog-
Iicht den 355 Einwohnern (cf. Tabelle l, Zensus der Einwohner des Dorfes) di eses Abelam-
Dorfes, Kontlikte un d Spannungen i m tãgli chen Zusammenleben z u losen ? Wie setzt si eh 
das Dorf gegen andere Dorfer der Abelam ab, und wie sieht die sozi a le Struktur im Innern 
des Dorfes aus ? 
Tab. l Zensus der Einwohn er des Dorfes (Stand Januar 1979) 
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Anwesend im Do!f 
Mãnn er 
F ra uen 
Kn aben (bi s 16 Jahre) 
Mãdchen (bi s 16 Jahre) 
Abwesend 
Mãnner 
Frauen 
Kinder (bis 16 Jahre) 
Aufenthalrsorr der Abwesenden 
Bainyik 
Hoskins 
Kevieng 
Wewak 
Goroka 
Popondetta 
Madang 
Port Moresby 
Rabaul 
Lae 
Nu ku 
Aitape 
Keravagi 
Vanimo 
71 
83 
68 
47 
23 
17 
46 
269 (76%) 
86 (24%) 
20 (Nachbardorf) 
11 (New Britain) 
9 (New Ire land) 
355 
9 (Kü stenstad t East Sepi k Province) 
8 (Hochl and) 
8 (No rthern Provin ce) 
4 (Madang Prov ince) 
4 (Hauptstadt l Central Provin ce) 
4 (New Britain) 
4 (Morobe Prov in ce) 
3 (West Sepik Prov ince) 
l (West Sepik Prov in ce) 
l (Hochl and l C himbu) 
(Wes t Sepik Province) 
Kimbangwa gehort zu den den shamu-kundi-Dialekt (shamu = was; kundi = Sprache) 
sprechenden nordlichen Abelam und liegt nur 2,5 Kilometer südostlich von Maprik ent-
fernt , in hügeligem Gebiet auf 130-270 Metern Hohe über Meer 1• Von den 18 heute 
bewohnten Weilern liegen die weitest voneinander entfernten mindesten ei ne bis ei nein hal b 
Stunden Fussweges auseinander. Einige Weiler der Nachbardorfer Djame und Nyamikum 
sind somit von den Hauptweilern a us schneller erreichbar als der am weitesten entfernte, 
standig bewohnte Buschweiler Sel mak. 
Schon im engeren Dorfbereich - also im Gebiet der drei Hügelkamme Kaubute-
Mrtkwande, Mbutpun-Yuwanyingi und Tarkwo sowie des Hauptdorfflusses Wutpam -
findet m an zwischen den Weilern ausgedehntes Buschland mit kleinen, oft ausgetrockneten 
Flüsschen und Wasserlochern und vor allem mit Garten , Sagopalmen und Kaffeeanpflan-
zungen. Aber auch im weiter entfernten Buschgebiet bis an die Dorfgrenzen hin werden 
Garten angelegt, und wird Sago gewaschen. 
Alle Informationen , die dieser Arbeit zu Grunde li egen , stammen aus Kimbangwa; 
einige Gesprache konnte ich auch mit Mannern aus Djame und Bainyik führen , den beiden 
Dorfern, die geographisch und sprachlich am engsten mit Kimbangwa verbunden sind. Die 
Informationen kon nen a lso kaum den Anspruch erheben, für al le Bewohner des nordlichen 
Abelam-Gebietes reprasentativ zu sein . Wenn auch in allen Dorfern Yamsanbau zentral ist, 
Sozialstruktur und Initiationen sich gleichen2 und ahn li che Mythen vorhanden sind, so ist 
es doch auch sehr wichtig, dass jedes Dorf seine eigene Ste llung und Geschichte hat und 
diese auch stark betont, und dass jedes Dorf für jeweils andere spezielle Fahigkeiten 
bekannt ist (zum Beispiel Spezia li st für d en Anba u von Ta ro , mambutap- Yams oder wun-
dingil-Yam s ist oder über spezielle Yamssteine verfügt, die ihre Geschichte haben und mit 
einer je bestimmten Mythe in Zusa mmenhang gebracht werden). Die Ursprungsmythe der 
Abelam ist zwar in jedem Dorf di e gleiche, doch di e spezifi sche Rekonstruktion des eige nen 
Weges vom Ursprungsloch weit im Süden b is an den heute bewohnten Ort ist indi viduell 
verschi eden 3 • In a llen Dorfern findet sich ein sta rker Einbezug von verstorbenen Ahnen ins 
tagliche Leben und ei ne lebendige Erinnerung an die verga ngene Kampfzeit. Die einzelnen 
Kri egsgeschi chten gleichen sich, und der N achvollzug der Erfahrungen und des Lebens der 
Vorfahren ist sich ahn li ch . Doch so i! dennoch nicht vergessen werden , d ass di e Aussagen 
darüber in der vorliegenden Arbeit von Bewohnern Kimbangwas gemacht wurden, ni cht 
von Abelam anderer Dorfer. Wenn hier also von Abelam die Red e sein wird , so llten immer 
di e Einwohner Kimbangwas vor Augen geha lten werden. 
Sehr oft beziehen sich di e Abelam Kimbangwas in ihren Aussagen bewusst au f andere 
Diirfer des Abelamgebietes, betonen Unterschiede oder wei sen auf Áhnlichkeiten hin . So 
gibt es für sie einen markanten Unterschied zwischen Kimbangwa, Djame und Bainyik 
einerseits und den westlich davon gelegenen Dorfern Nyamikum, Neligum , Maprik, Mam -
bleip, Kuminibus un d Apange andererseits (Karte l li). Dieser Unterschied wird oft erklart 
Zu den Hohen un d Hohendifferen zen d er einzelnen Wei ler Ka rte l. 
Für die nordlichen Abelam cf. Kaberry J940-4J , J94J-42, Losche J978, Scaglion J976; für die ost-
Jichen AbeJam cf. Forge; für di e Wosera Abelam cf. G ori in J 973 , Lea 1964, Whiteman J 965 , J 966. 
Zur Jetzten Stufe der Migration der Bevolkerung des Dorfes NeJigum schreibt Scaglion zum Bei-
spiel: 
« My Samu-kundi (Western) AbeJam informants generaiJ y cJaimed a western origin for recent 
ancestraJ popuJations. Neligum informants cJaimed that, <<W e came from near where Aupik is 
today.» Aupik i s located in the f ar west o f Abelam territory . Thus, Neligum i s o ne o f the mos t 
easterly <<Western» Abelam villages. While l have not questioned Mamu-kundi speakers on 
this subject, Samu-kundi informants generally agree that the Mamu-kundi speakers were not 
involved in the secondary migration from west to east described for theSamu-kundi. >> 
(J 976: 49) 
cf. 3.3. J S. 31 / 32 Informationen zur M igrationsgeschichte Kimbangwas. 
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durch Erzãhlen der Mythe von der heissen und kalten Erde4 • Es geht bei diesem Unter-
schied um andere Yerhaltensregeln bei der Nahrungsgewinnung und in der Beziehung von 
M a nn und Frau - ein unterscheidendes Merkmal , das ihnen wichtig erscheint. Gleichzeitig 
kennen sie die Gemeinsamkeiten mit diesen andern Dorfern, die ja doch eine gleiche 
Sprache reden, im Gegensatz etwa zu den im Norden wohnenden mbugni oder Arapesh 
(Karte IY) . 
.Die von den verschiedenen Abelamdorfern gemachten Unterscheidungen gehen von 
einer Mikro-Differenzierung aus, die es ihnen erlaubt, ihre jeweilige Eigenheit in der 
Gegenüberstellung mit andern Dorfern auf vielfãltige Art auszudrücken. Neben Gemein-
samkeiten mehrerer Dorfer in der Einteilung und Einschãtzung anderer Do rfgemein-
schaften finden sich überall a uch viele jeweils nur für ei n einzelnes Dorf charakteristische 
Beurteilungen der andern. 
Die Unterscheidung kulturell und sprachlich zusammengehoriger Abelam-Unter-
gruppen durch Ethnologen 5 orientiert sich zwar auch an solchen Mikro-Kriterien , ist aber 
eher au f das Zusammenfassen einer grosseren Anzahl von Einheiten unter einem gemein-
samen Nenner ausgerichtet. Scaglion, der deta illiert a uf die sich nicht ganz deckenden 
Angaben von Ethnologen über Untergruppen der Abela m eingeht, sieht doch diesbezüglich 
einen Konsens, dass die Abelam sich in drei Untergruppen aufteilen lassen ; in die nord-
lichen Abelam6, in die ostli chen Abelam 7 und in die Wosera Abelam 8• 
3.2 Aufteilung der Abelam in Untergruppen 
Wie schon Kaberry 9 geschrieben hat, betonen a uch die E inwo hner vo n Kimba ngwa, dass 
Abelam (ausgesprochen Ambelam) oder Ambela min der Name sei, den ihnen di e mbugn i 
(Arapes h) geben. Einige [nfo rma nten meinten , sie würden sich selber a uch so nennen. Auf-
fallend ist dagegen, dass die Abela m vo n Kimba ngwa tatsãchlich diesen Namen als Eigen-
beze ichnung ni e gebrauchen. 
Ein junge r Mann , Deli s, betonte, der N a me Abelam sei ihnen von den Weissen 
gegeben worden. Die meisten Abelam in Kimbangwa sind sich einig, dass es innerha lb 
ihrer Gruppe, a lso den Abelam, fol gende Untergruppen gibt: die mamu-kundi in den Dor-
fern Malmba, Kalabu, Waignakum , Kwimbu , Suambukum, Nara mko und Yenigo; di e 
kamu-kundi in W ora, N;:~m akum und von dort aus weiter nach Süden (cf. Karte III) und di e 
shamu-kundi in Kimbangwa. 
Sowohl Kaberry wie a uch Scaglion erwãhnen Kimbangwa a ls eines vo n 25 Dorfern 
d er shamu-kundi sprechenden Abelam: 
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« Kalabu refers to itself a n d fi ve other vill ages (Wa ignakum , Malnba, Mogatugum , Yanuku a n d 
Naramko) as Mamu-Kundi, mam u meaning «what ,» and kundi , «wo rds» or «mo uth. » Approxi-
mately to the west a nd north- west is a nother dia lect called Shamu-Kundi, sha mu being a va ri ant 
cf. 3.2 S. 27 / 28 . 
cf. a usführlich e Zusamm enstellung der Untergruppen der Abelam durch verschiedene Forscher bei 
Scaglion 1976: 40-53. 
cf. Anm. 4 Ein leitung 
« .. . (Kaberry's South-eastern or Yameikundi, Forge's Eastern Abelam, and Lea 's East Abela m or 
Wingei Abelam); ... » (Scaglion 1976: 44) 
<<. . . (Kaberry's Southern or Kamu-kundi , Forge's South -western Abelam, a nd Lea' s Wosera Abe-
la m). There are certain transition a l groups adjacent to the Wosera Abelam co ncerning whom there 
is no clea r consensus. They a re generally considered to be Abelam, but a re not classified within any 
ofthe major Abelam subgroups.» (Scagli onl976: 44) 
Kaberry 1940/ 41: 234. 
un d 
o f mamu. l t is spoken by Djame, Kumbangwa, Bainyik, Nemarkum, Maprik, Kuminibis, Mii ak, 
Waigum, Nyamigum, Nyeligum, Mambelip, Abange, Kuleligum, Aupik, Kwel igum and 
Nyerigum. » (Kaberry 1940/ 41: 234) 
« ... Shamu-Kundi (Djame, Kumbangwa, Bainyik, Nemarkum, Maprik, Kumunibus, Milak, 
Waigum, Nyamigum, Nyeligum, Ma mbelip, Abange, Kuleligum, Aupik, Kweligum , a nd Nyer-
igum villages) .. . » (Scaglion 1976: 43) 
Aber nicht alle von Kaberry und Scaglion erwãhnten 25 Dõrfer werden von den Bewoh-
nern Kimbangwas dieser Gruppe zugerechnet. Vielmehr unterscheiden sie die Gruppe 
shamu-kundi in zwei dem Dialekt nach unterschiedene Gruppen: di e ba-kun di (Dõrfer Nya-
mikum, Balogwil, Neligum, Kuminibus, Maprik, Mambleip, Sarekum, Apange, Aupik 
und Gweligum) und die shamu-kundi in den Dõrfern Kimbangwa, Djame und Bainyik. ba-
kundi soll nach den Bewohnern Kimbangwas das ursprüngliche shamu-kundi sein, das 
shamu-kundi von Kimbangwa ein etwas <verdrehtes> ba-kundi, das sich schon dem mamu-
kundi beispielsweise des benachbarten Dorfes Kalabu annãhert. Nach in Kimbangwa 
erhaltener Auskunft wird mbugni ( = Arapesh) oder mimi in der Gegend von Kaboibis, 
Yengoru un d Loenem gesprochen. Di e Bewohner von Ulupu sprechen mbugni un d mamu-
kundi. Die Ulupu-Sprache heisst yembe und soll eine schnellere Sprache als shamu-kundi 
sein- shamu-kundi-Sprecher verstehen yembe10-Sprecher jedoch. 
yambo-kundi oder guro-kundi wird laut Aussagen aus Kimbangwa von den magro'' 
gesprochen. Informanten zãhlten zu dieser Gruppe Dõrfer wie Yondjonge, Dumbit, 
Witupe, Kworo und Sagasi; das Gebiet erstreckt sich von diesen Dõrfern aus südlich bis 
nach Angoram am Sepik (Karte III). 
Diese Darstellung der Bewohner Kimbangwas vereinfacht stark die komplizierte, viel-
fãltige Aufsplitterung in Sprachen und Dialekte im südlich an die Abelam angrenzenden 
Gebiet. Zwischen die Abelam und die Iatmul am Sepik schiebt sich nãmlich noch die 
G ruppe der Sawos ein, die ebenfalls zur umfassenderen Gruppe der Ndu-Sprachfamilie 
gehõren 12• Die fünf oben erwãhnten Dõrfer, die nach den Bewohnern Kimbangwas schon 
die guro-Sprache sprechen sollen, gehõren noch in den Sprachbereich der Abelam. Erst 
südlich von Kiniambu beginnt das Sprachgebiet der Sawos 13 • 
Für die Abelam Kimbangwas sind shamu-, ba-, mamu- und kamu-kundi die vier 
Hauptnamen innerha lb der Abelamsprache. Untereinander bezeichnen sich diese vier 
Sprachgruppen selbst wi~derum sehr unterschiedlich. 
Die kamu-kundi be.nennen die shamu-kundi mit dem Namen mbugni- a lso eigentlich 
dem Namen der nõrdlichen Nachbarn der shamu-kundi (den Arapesh). Diese bewusste 
Praktik, eine Gruppe von Dõrfern mit demjenigen N amen zu bezeichnen, der eigentlich 
nicht ihr zukommt, sondern einer ihr benachbarten Gruppe, die in derselben Richtung 
noch weiter von der benennenden Gruppe entfernt wohnt, kom m t hãufig vor. Auf gleiche 
Weise bezeichnen die shamu-kundi die kamu-kundi mit den den eigentlich noch weiter 
südl ich gelegenen Abelam zukommenden Namen magro und tuma 14• 
10 yembe soll nein heissen in de r Sprache d er kukum-Leute. Di e magro-Leute sagen für nein yambe (cf. 
yambo-kund1). Zur weiteren Bedeutung von kukum und magro, die sich nicht deckt mit der hier 
wiedergegebenen Aussage, siehe weiter unten in diesem Kapitel. Zudem Karte III. 
11 Kaberry erwiihnt, dass in Kalabu mit Mak~ro-kundi (Magro?) die Iatmul gemeint sind: 
«Northern Abelam refer to the Iatmül as Mak~ro-kundi (riverspeech) and say they do not un-
derstand it. » (197 1: 37) 
12 Zur Ndu-Sprachfamilie gehõren Abelam, Iatmul, Sawos und Boiken (cf. Laycock 1968: 45/ 46). 
13 cf. Schindlbeck 1980: 5 (Karte) un d Staalsen 1975: 8- 1 O (5 Sawos-Dialekte). 
14 «The Plains villages a re spoken o f collectively as Toma; ... » (Kaberry 1940/ 41: 241) 
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Dieser letztgenannte Name steht für eine der drei Abelamuntergruppen tuma, mandji 
und kukum. Es ist dies eine weitere von den Abelam (nicht nur Kimbangwas) gemachte 
Unterteilung, die sich aber nicht auf sprachliche, sondern auf kulturelle Unterschiede 
bezieht, sich aber mehr oder weniger doch mit der Unterteilung nach sprachlichen Unter-
schieden deckt. Die Abelam Kimbangwas zãhlen zu den mandji die Dorfer Nyamikum, 
Nel igum , Mambleip, Balogwil und Maprik; zu den kukum die Dorfer Kalabu, Yenigo, 
Kimbangwa, und von diesen nordlich gelegenen Dorfern aus alle Dorfer südlich bis und 
mit Waignakum; zu den tuma Wora, Djiginambu, Tiendekum, Gambakum und Mikau. 
mandji deckt si eh somit mit d en bakundi-Abelam, kukum mit den mamu- un d shamu-kundi-
Abelam und tuma mit den kamu-kundi-Abelam . 
Eine ãhnliche Unterscheidung, neben andern , wird auch für Gesãnge (nguare) 
gemacht. nguare, die ihren Ursprung im Wosera-Gebiet hatten, also bei den kamu-kundi , 
werden tumanguare genannt; nguare der ba- und shamu-kundi werden mandjinguare 
genannt und nguare aus dem Gebiet zwischen Kalabu, Yenigo und Waignakum kurgren-
guare. 
Die Bezeichnung mandji für eine Gruppe von Gesãngen umfasst die beiden Gebiete 
der ba- und shamu-kundi . Nun nennen aber normalerweise die shamu-kundi von Kim-
bangwa alle ba-kundi mandji' 5 und werden ihrerseits von diesen mandji kukum genannt, ein 
Name, der sonst für die weiter gegen Osten in der Gegend von Yengoru wohnenden 
Abelam gebraucht wird. 
Der Fluss Wutpam bildet die Grenze zwischen shamu-kundi oder kukum und ba-kundi 
oder mandji. (mandji ist daneben gleichzeitig auch noch der Name eines Dorfes der ba-
kundi, nãmlich von Maprik 2 (Karte Il)). 
In welchen Zusammenhãngen und mit welcher Bedeutung solche von den Abelam 
gemachten Unterscheidungen wie mandji gegenüber kukum , ba-kundi gegenüber shamu-
kundi und mbugni gegenüber magro verwendet werden , so i! durch die folgenden Beispiele 
illustriert werden. 
Erstes Beispiel: 
In einer Diskussion um einen Ehestreit waren in Kimbangwa auch Angehorige der 
betroffenen Ehefrau aus dem Nachbardorf Nyamikum anwesend. Im Verlauf des 
Gesprãches, in dem man bestrebt war, zwischen dem streitenden Ehemann und seiner Ehe-
frau auszugleichen, betonten Bewohner der beiden benachbarten Dorfer - sicher bis zu 
einem bestimmten Grad auch zum Einrenken und Beschwichtigen - den Unterschied 
gewisser Sitten zwischen ihren beiden Dorfern. Die Bewohner des Dorfes Nyamikum als 
mandji-Dorf wurden den Bewohnern Kimbangwas, einem kukum-Dorf, vergleichend 
gegenübergestellt. Es wurde diskutiert, wie bei beiden die Zusammenarbeit im Nahrungsbe-
reich zwischen Mãnnern und Frauen unterschiedlich organisiert sei . Die Vertreter der 
mandji betonten, wie sie es gewohnt seien , dass Mãnner und Frauen auch bei unschein-
baren Arbeiten sich gegenseitig helfen. Wenn alle zusammenarbeiten und sich Mühe geben, 
wird das Essen in den Gãrten gut gedeihen konnen . Sie mahnten die kukum von Kim-
bangwa, gut zu ihren Frauen zu sein und ihnen bei der Arbeit zu helfen. Ein Vertreter der 
kukum dagegen bestãtigte, dass man in seiner Gruppe Yams nach Geschlecht getrennt zu 
pflanzen pflege; hier die Arbeit fü r den Mann , dort die Arbeit für die Frau. Bei den mandji 
sei das allerdings anders. Wenn eine mandji-Frau heirate, erhalte sie von Vater und Mutter 
Yams, ebenso auch ein mandji-Mann. Diesen Yams pflanzen und essen dann Mann und 
Frau gemeinsam - in den Gãrten werden keine gesonderten Blocke für Mãnner un d F ra uen 
abgetrennt. Ein anderer mandji-Mann bestãtigte, dass er oft in Kimbangwa beobachtet 
habe, dass hier die Zusammenarbeit zwischen Mann und Frau anders sei . Die mandji 
" Nach Kabery gil t vom Dorf Kal ab u aus: 
« ... the weste rn Sha mu- K und i a re known as Mandj a.>> ( 1940/ 4 1: 24 1) 
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würden sich schon darauf vorbereiten, einem Kind einen Block im Yamsgarten bereitzu-
halten, wenn es noch im Bauch der Mutter sei. Ein heranwachsender junger Mensch 
bepflanze schon eigenhiindig sein Stück Land im Garten der Eltern. Bei der Heirat dann 
legen Mann und Frau ihre Mitgift an Yamsknollen zusammen. 
Ein iilterer kukum-Mann aus Kimbangwa unterstrich im Gespriich, dass in seinem 
Dorf n ur die iilteren Miinner Essen anpflanzen und verteilen: alle Jüngeren, a lle Kinder 
dagegen seien zu faul , selber zu arbeiten oder mitzuhelfen und würden überhaupt ungern 
arbeiten. Die iilteren Miinner dagegen seien fiihig, Yams an alle zu verteilen. Ein jüngerer 
Mann aus Kimbangwa bestiitigte den Giisten aus Nyamikum, dass in deren Dorf die 
Jungen beim Pflanzen mithelfen, in seinem eigenen Dorf dagegen nicht. Hier würden sie 
sich tiiglich für sich selbst vergnügen und i m Busch herumstreichen. 
W en n es in diesen Reden auch nicht darum ging, objektiv unterschiedliche Sitten fest-
zuhalten, sondern vielmehr die in der Defensive stehenden kukum versuchten, sich in einem 
individuellen Fal l von Eheproblemen zwischen einem ihrer Miinner und einer mandji-Frau 
zu entschuldigen- unter Hinweis darauf, dass sie eben vieles anders und sogar weniger gut 
zu tun pflegten al s ihre Nachbarn von Nyamikum, und indem sie sich dabei wohl zur Ent-
schuldigung im Vergleich auch mit Absicht schlechter machten , als sie sich wirklich ein-
schiitzten - so sieht man doch, dass es offensichtlich Unterschiede geben muss zwischen 
Dorfern, die westlich des Flusses Wutpam ( Karten I/1 I) liegen und Dorfern, di e ostlich 
davon liegen. 
Zweites Beispiel: 
Der Fluss Wutpam dient übrigens den Bewohnern Kimbangwas auch a ls Grenze; die 
Bewohner von Dorfern diesseits des Flusses, also von Djame, Kimbangwa und Ba inyik 
werden gesamthaft a ls yelenya (nya; Sonne) bezeichnet, d.h . a ls Leute der Gegend, in der 
di e Son ne aufgeht; die Bewohner jenseits des Wutpam aber als agrinya , Leute der Gegend, 
in der die Son ne untergeht. 
In einer Diskussion, di e sich u m ei nen manamgup (magischen Spruch) von Son ne und 
Mo nd entspann, erkliirte ei n Informant: 
« Damals (vo r langer Zeit) gab es be i uns noch keinen wundjimbu-Ya ms. Bei uns gab es zuerst nur 
den mambutap- Yam s. wundjimbu ga b es nu r bei d en ba-kundi; wundjimbu- un d yama-Yams.» 
(Saigapa) 
So wurde ein für die Einwohner Kimbangwas wichtiger Untersch ied zwischen den beiden 
Gruppen ba- und shamu-kundi hervorgehoben. Die wesentliche Mythe von der kalten und 
von der warmen Erde16 , die auf den Unterschied von ba- und shamu-kundi und die durch 
den Fluss Wutpam geb ildete Grenze zwischen den beiden eingeht, heisst: 
« D ie Frauen, die wi r manui (Paradiesviigel) nen nen, wohnten ursprünglich einzeln an unter-
schiedlichsten Orten, in unte rschiedlichsten Diirfern. Einmal versammelten sich a lle in der 
Gegend von Wa ignakum - diese Versammlung na nnten sie manindjo. Alle redeten zusammen 
und entzündeten dabei Bambus (a ls Fackeln). Nachdem sie den Bambus entzündet hatten, 
machten si eh a lle au f den Weg. Nachdem si e Bai nyik verlassen hatten, gingen si e hinauf un d ver-
sam melten si eh in Ka labu - immer noch b rannte das Feuer. Es bran nte a lso noch, un d si e ve rsam -
melten sich in Kalabu. Dann kamen sie hinunter in die G egend von Djame und versammelten 
sich dort. A n a llen Orten machten sie manindjo; einen Ort, an dem sie sich versammelten. In 
Waignakum gab es manindjo, in Kalabu, in Djame. Dieses Feuer brannte immer noch, als sie in 
die Gegend des Oberlaufes des Flusses Wutpa m kamen. Nu n sprachen sie wieder zusammen und 
fragten si eh: werden wir dieses Feuer immer bei un s ha ben ? Das fragte si eh ei ne Paradiesvogel-
fra u. Alle antworteten ihr: nein , wir werden das Feuer aussterben lassen. So sprachen sie, dann 
erhoben sie s ich und liischten das Feuer aus und überquerten dabei den Fluss Wutpam. Sie über-
16 Erziihler Saigapa , Cla n Lanekum/ Sayke. (cf. Hi nweis in 8.4. 1 Ehest reit S. 3 13). 
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querten den Fluss und wanderten nun im Dunkeln weiter. Sie liessen Nyamikum hinter sich, 
Neligum, Kuminibus, Mambleip. Sie ve rliessen Mambleip, kamen nach Mambleip 2, blieben 
kurze Zeit dort und kamen dann zu den rnbugni nach Yuam-Ningalem. Dort gab es einen abge-
storbenen kwil/a-Baum (Vitex confossus; «garamut » ), au f d em si eh di e Paradiesvqgelfrauen 
niederliessen . Si e setzten sich a u f diesen kwil/a-Baum. So ha ben sie es gemacht, und nu n tun wir 
Menschen es i h nen gleich. 
Wir Bewohner von Wa ignakum, Yenigo, Naramko , Malmba, Kimbangwa, Bainyik, Kalabu , 
Djame tun es den Paradiesvogelfrauen gleich, indem wir uns sehr in Acht nehmen und vor vielen 
Dingen schützen. Alsjunge Mlinner dürfen wir uns ni eh t benehmen, wie es uns passt, oder dürfen 
wir nicht essen, was immer wir wollen oder uns mit Frauen einlassen, sonst kônnen wir (spiiter) 
ni eh t heiraten , sondern werden ledig b lei ben. Dieser (unser) Boden hat Feuer, ist heiss . 
Die manui-Frauen gingen auf ihrem Weg hier hinunter, du siehst dort auf der andern Seite des 
Flusses die Dôrfer Nyamikum, Neligum, Kuminibus und Mambleip - die Frauen dort sagen 
jemandem, der an der «grile»- Krankheit " leidet , nicht , du bist ein schlechter Mann, du bist ein 
«pukpuk» (Krokodil), ich kann dich nicht heiraten. Nein, im Gegenteil, die Frau selber kann 
noch so schôn sein, sie wird sich trotzdem a uch mit einem «pukpuk »-M a nn zusammentun . Sehr 
gu te un d schône Frauen dort geben si eh mit irgendwelchen unwichtigen Mlinnern a b- mit Mlin-
nern , di e weder ei ne gu te Nase noch ei n gu tes Gesicht ha ben noch sonst viel wert sind . Di ese Sitte 
kennen die Leute jenseits des Flusses Wutpam bis zum Dorf Yuam-Ningalem (der Arapesh) 
hin auf. Wir aber au f di ese r Sei te des Wutpam befolgen un se re eigenen Sitten. 
So haben wir ei nen Bodenwurm, der klein ist, viel zu kurz. Wir nennen diesen Erdwurm gwarnb<J. 
Der gwarnb<J der andern Seite Uenseits des Wutpa m) dagegen ist lang. Dieser Bodenwurm hilft 
ihnen und hilft uns für das Gedeihen der Nah rung in den G ii rten . Wenn wir uns nicht unsern 
strengen Vorschriften gemliss verhalten, so ndern un s daneben benehmen, zur Zeit des Yams-
pnanzens, dann hôrt das dieser Wurm, e r wird wegrennen, und das Essen wird nicht gedeihen i m 
Boden. Wenn ich mit meiner Frau zusammen bin oder au f Liebeleien mit andern Fra uen eingehe, 
dan n hat dieser gwarnbo-Wurm sein Ohr a n d e r Tür. Angenommen i eh schl afe mit ei ner F ra u 
wahrend des Yamspnan zens, d a nn hôrt und riecht e r das und renn t weg - da nn wird das Essen 
ni eh t gedeihen . Dies di e Geschichte des Bodens. 
Wir nenn en un seren Boden heiss, heiss wie Feuer (yaa). lhren Boden, den jenseits des Wutpam, 
nen nen wir ka lten Boden (gurnb is koprna). Das ist un se re Geschichte sei t j e, se i t unseren frühesten 
Vorfahren. Soviel.» 
Drittes Beispiel: 
Die Unterscheidung zwischen mbugni und magro wurde in einem Yams-Streitgesprãch 
wãhrend einer Yamszeremonie zwischen einem Mann aus Kimbangwa und einem Mann 
aus Bainyik, der von Partnern aus Kimbangwa zur Herausforderung einen mambutap-
Yams erhalten hatte, ausgespielt. Die Stelle des Gesprãches la u tet folgendermassen: 
Saigapa (Kimbangwa): In deinem Dorf musst du mit Dreck bedeckt leben , geht es dir schlecht , und so 
bist du hierhergekommen , u m mit uns zu reden , un d wir reden zusammen. 
Bira (Bainyik): (Gesang) 
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n g wai (Geistwesen) Wulmrnbia , 
du bi st ei n mbugni-Mann , 
du bi st ei n rnandji-Mann , 
du bi st , un d d er wundingil- Yams ist mit dir, 
und der rnarnbutap-Yams ist mit dir, 
i eh aber bin ei n Ma n n der rnagro, 
ich esse Fleisch mit Blut, 
ich mache Liebe mit menstruierenden Frauen, 
un d d er wundingil rennt weg vor m i r, 
Leider konnte ich wiihrend meines Aufenthalts i m Dorf bei keiner Durchführung ei ner lniti a tion 
zugegen sein. (Es wurde ke ine durchgeführt.) So stam men die Inform ationen über lnitia ti on e in zig 
aus Gesprachen. 
Saigapa: 
B i ra: 
und der mambtap rennt weg vor mir ( ... ) 
(zu Saigapa) Yater, ich kann deine Rede ni eh t gu t verstehen. 
Wir sind al le magro. 
l eh b in e in magro. Du bist e in mbugni. In deinem Dorf steht das H aus für men-
struierende F ra uen a m Rande von bewohntem Gebiet, un d der mbabmutagwa-
Stein 18 steht weit weg vom Menstruationshaus, un d des ha l b bist du fahi g, 
etwas Wirksames zu tun, das gute Folgen haben wird 19 • Alle meine Unterneh-
mungen werden von Frauen in Frage gestellt und zerstõrt. Die Frauen 
schützen sich nicht der Sitte gemiiss , sie zerstõren uns Miinner. Du verbietest 
der F ra u, si eh dir zu niihern , du schliifst allein; dan n pQanzest du Yams, und er 
gedeiht gut. l eh dagegen verhalte m i eh wie ei n magro-Mann. W en n wir abends 
ein grosses Feuer machen , dann werde ich mich auf einer Seite hinsetzen , 
mei ne Frau sich auf der andern20 So halten wir es in Bainyik, ihr solltet mit 
uns nicht zuviel zu reden versuchen. Ei n schlechter Hund bin i eh, in der Asche 
des Feuers21 schlafe ich , und nun seid ihr gekommen , habt mich angefasst, die 
Asche auf meiner Haut entfernt und mir einen Yams gegeben. lch bin ein 
magro ; wa rum ha b t ihr das getan ? 
I m Grunde gehort Bainyik nicht zu den magro oder kamu-kundi . Aber in diesem Fali , wie 
schon bei d er Unterscheidung zwischen ba-kundi un d shamu-kundi , wird i m Yamsgespriich 
in uneigentlicher oder verschlüsselter Rede der Standpunkt von einer Gruppe einge-
nommen , die die Sitte kennt, dass Mann und Frau gegenseitig kaum Tabus einzuhalten 
haben, die dafür aber auch keinen so la ngen Zeremonia lyams zu pflanzen vermi:igen wie 
die ni:irdli chen Abelam. Der Mann aus Bainyik verkleinert seine Fiihigkeiten vor den 
Herausforderern im Yamskampf und macht sich unscheinbar und unfii hig - im Grunde 
genommen pflanzt er a ber Yams, und unternimmt er a ll es, um di e Herausforderer im 
Yamszweikampf überflü geln zu kon nen. 
Nachbarn, di e weiter weg siedeln und sich stii rker a ls der Sprechende selbst von den 
Bewohnern des Gebietes oder Dorfes unterscheiden, mit denen er sich gerade misst, dienen 
a ls Massstab zum Vergleich. 
Der Vergleich mit den südlicheren Nachbarn soll zum Schein verdeutlichen, dass man 
sich nicht mit Kimbangwa, dem ni:irdlichen Nachbarn, zu messen vermag. Tatsiichlich 
gehort ja Bainyik nicht der Gruppe der südlicher gelegenen magro an - wenn auch die 
Bewohner Kimbangwas in kritischer Auseinandersetzung mit dem Benehmen Bainyiks oft 
betonen, dass Bainyik daran sei, mehr und mehr die Sitten der magro (gemeint: die 
schlechten Sitten) zu übernehmen. 
Im vorliegenden, erwiihnten Fali ist wichtig, dass für Einwohner Kimbangwas die 
rnagro keine Herausforderung im Yamswettbewerb bedeuten ki:innen , da ihre Sitten so 
anders sind, dass ei n kiimpferischer Vergleich gar nicht moglich ist. Mit dem Dorf Bainyik 
dagegen ist ein Wettstreit mi:iglich, wenn auch hier der Vertreter aus Bainyik sich im Ver-
gleich un d in d er Zurechnung zu d en magro bedeutend harmloser gibt, a l s er es in Wirklich-
keit ist. 
18 Der mbabmutagwa-Stein ist ein mit besonderer Kraft geladener Stein , der für Yamsanbau und 
Krankenheilung wichtig ist, und der nicht mit den schiid lichen Kriiften vo n Frauen in Berührung 
kommen darf. Er steht au f dem ame, dem Dorfplatz vor dem Miinnerhaus. 
19 Gemeint ist, wirksam und erfolgreich langen Yams anpflanzen zu kon nen. 
20 Si e leben also au eh wiihrend der Pflanzzeit zusammen, statt voneinander fern zu bleiben , wie es di e 
ungeschriebenen Gesetze des Yamsanbaus von den Abelam Kimbangwas verlangen (e. f. 4.3.2.4). 
21 <Ein schlechter Hund sein> , <in der Asche des Feuers schlafen> sind andjekundi-Ausdrücke, Aus-
drücke, die eine versteckte Bedeutung beinha lten. Hier bedeuten die Ausdrücke; kein richtiger 
Ma n n sein , sondern ei n unfahiger, armer Kerl sein. 
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3.3 Siedlungsgeschichte und Siedlungsart 
3.3.1 Mythe vom Ursprung und Siedlungsgeschichte 
Auf die Ursprungsmythe, die erzahlt, wie die Urvorfahren einst von ihrer Behausung unter 
der Erde durch ein Loch hinaufgestiegen sind auf die Erde, wird in verschiedenen Situa-
t ionen Bezug genommen. So erwahnte man mir im Zusammenhang mit der Hauptnahrung 
Yams immer wieder, dass ursprünglich alle Menschen n ur wilden Taro (miamba) zu essen 
hatten , ei ne Nahrung, die i m Magen kratzt und schmerzt. 
Wenn die Rede auf die Bewohner am Fluss Sepik im Süden des Gebietes der Abelam 
kam , wurde berichtet, dass ja eigentlich auch die Abelam ursprünglich von dort unten 
gekommen seien, dass das mythische Ursprungsloch aller Menschen weit südlich Richtung 
Sepik, im Wosera-Gebiet, gelegen sei. 
Ei n Informant meinte einmal , nachdem ei n Ma n n vom Sepik das Dorf besucht hatte, 
um einen Kranken zu heilen zu versuchen: 
«Alles, aber auch wirklich alles ist ursprünglich vom Sepik gekommen. Die Bewohner des Sepik 
wissen viel, wir selber nu r wenig. Alles ka m einst von i h nen: Gesange, Schnitzereien, das Denken. 
Nur (unsere) Sprache, (unser) Kõrperschmuck und (unser) Aussehen hat sich gewandelt. Die 
Sepikbewohner sind grossgewachsene Menschen. Alle Gesange und Geschichten kamen von 
ihnen (zu uns). Die Einwohner des Wosera-Gebietes stammen vom Sepik ab, und wir selber 
stamm en vo n Wosera ab.» (Saigapa) 
D ie Mythe vom Ursprung oder vom wilden T a ro wa r neben der Erza hlung von der ersten 
Besied lung des heutigen Dorfgebietes von Kimbangwa, der E rzahlun g von Ngg] ;:mge und 
Mato , di e m eist erzahlte Geschichte22 . 
Es sche int e inen ni essende n Übergang z u geben vo n mythi schen E rzahlungen zu 
Erzahlungen , in denen mythische Elemen te und Ank la nge an hi sto ri sche Begebenheiten 
der vergangenen Sied lungsgeschichte, der vergangenen Zeit der Karnpfe und Yertrei-
bungen und SiedlungswechseJ23 gemischt sind. Wichtig ist, dass einige Manner in Kim-
b angwa sehr interessiert waren , die Ablaufe ihres einst zurückgelegten Weges und ihrer 
Geschichte in einen chronologischen Zusammenhang zu bringen und einzelne mythische 
und andere Erzah lungen deshalb so kombinierten , dass dabei Brücken gesch lagen wurden 
zwischen einzelnen mythischen Erzahleinheiten und zwischen einzelnen zusammenhan-
gend auftauchenden Aussagen zur Siedlungsgeschichte. Neueren Datums scheint die 
Bemühung, neben der Entstehung und Yerteilung der Bewohner auf dem heutigen Abelam-
22 ngwa /epanakundi («tumbuna stori» ; Erzahlung der Ahnen) werden alle tradierten Erzahlungen ge-
nannt. Darunter fallen auch die Mythen , die manchm al speziell walesakitagwa oder walesaki ge-
nannt werden; Walesakitagwa (wa/e = Geistwesen; saki= hinstellen , dass es ist; tagwa = Frau) 
oder Aniktagwa ist neben Walesakindu (ndu = Mann) oder Kokumbale eine Schõpfer- oder Ur-
gottheit , di e den Menschen Feuer und Nahrung gebracht hat. Si e so li di e Menschen , di e Fische, di e 
Võgel und alles erschaffen ha ben. Der n<nnandu Winauru mei n te dazu: 
«Walesakitagwa hat alles erschaffen. Erst in neuester Zeit haben wir von der christlichen Leh-
re und vom christlichen Gott gehõrt. Heute glauben wir, dass der christliche Gott alles er-
schaffen hat. Früher aber erzahlten unsere Vater uns, dass Walesakitagwa alles au f Erden und 
i m Himmel erschaffen hat. Sie hat die Schweine, Hunde und Hühner erschaffen, alles au f der 
Erde, sie hat alles Wasser weggenommen und es an einem bestimmten Ort zusammenlaufen 
lassen. N un ist d iese Erde, die wir bewohn en, trocken . Walesakitagwa hat die Menschen er-
schaffen. Früher waren wir un wissend in bezug au f den chr istlichen Gott , wir sagten: Walesa-
kitagwa hat alles erschaffen , a lles auf der Erde, alles in den Wo lken. Sie hat auch Sonne, 
Mond und Sterne gemacht. Die Geschichten, die davon erza hlen, nennen wi r walesakitagwa 
oder wa /esaki. » 
23 cf. Mythen 8.1.1-8. 1.6. 
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gebiet auch wei terwegliegende Gebiete des heutigen Staates Papua New G uinea in d ie 
gemeinsame Ursprungsgeschichte zu integrieren und schliesslich auch die Europãer oder 
Weissen24 . 
Die Mythe vo m wilden Taro erzãhlt, wie die Menschen einst unter der Erde lebten und 
sich von wildem Taro ernãhren mussten, der ihnen schlecht bekam und sie nachts vor 
Schmerz nicht schlafen liess. Einst kam ein Hund an einen Ort unter der Erde, wo ein abge-
storbener Baum umgefallen war. Dort gab es ein Loch, durch das der Hund hinaufsteigen 
konnte. Da sah er oben auf der Erde Bananen (serkaui /aapu) und Kokospalmen (topma) . 
Der Hund fra ss von diesen Bananen. Dann kehrte er wieder zurück unter den Erdboden, 
wo alle Schweine und Hunde und Menschen vor Schmerz schrien und sich krümmten. Der 
Magen des Hundes aber wa r in Ordnung und schmerzte nicht. Die Menschen fragten sich, 
was diesen Hund so ruhig schlafen lasse. 
Am anderen Tag beobachtete der Herr des Hundes sein Tier genau und entdeckte nu n 
auch den Weg, der nach oben führte. Der Mann folgte dem Hund und nahm heimlich zwei 
Bananen mit und ga b sie unten in der Erde versuchsweise einer sehr alten Frau zu essen. Er 
glaubte, sie werde daran sterben, doch sie schlief gu t. Nu n ass auch der Mann von den Ban-
anen. Schliesslich entschlossen si eh all e Menschen hinaufzugehen. Die Menschen, di e heute 
au f der Erde leben, kamen damals herauf und verteilten sich über die ganze Erde. Einige 
von ihnen kamen zum Berg Yamb ukandja im heutigen Wosera-Gebiet. Dort verteilten sie 
sich in verschiedene Richtungen; desha lb nennt man diesen Ort Ndumeni (Menschen-ver-
teilen)25 . lmmer zwei Mãn ner gemeinsam machten sich auf den Weg, siedelten sich an 
einem Ort an , heirateten Frauen, hatte n Kinder und vermehrten sich. So entstanden viele 
Orte, die wie Geschwister zueinander gehoren . 
An di esem Punkt ho rt die Seq uenz rein mythischer Erzãhlung auf, und ta uchen erste 
Elemente vo n weit zurück li egender Geschichte auf. N icht all e Informanten wa ren sich bei-
sp ielsweise eini g, ob es sich bei den je zwei Mãnnern , die vo n Ndumeni aus sich verteilt 
hatten, nicht etwa schon um d ie a ls Urvo rfahren vo n Kimbangwa namentlich bekannten 
zwei Ahnen NggJ;:mge und Mato 26 handelte, die mit der Geschichte des halb mythi schen , 
halb historischen Ortes U pite-Tarkwo27 verbunden werden , und die die ersten waren, die im 
heutigen Gebiet von Kimbangwa sich niederliessen , (und die wichtig sind für eine gewisse 
historisch bedingte Hiera rchie unter den C lanen im Dorf). Einige Informanten verneinten 
strikt, dass die zwei Mãnner, die von Ndumeni ausgesandt worden waren , etwas mit 
NggJgnge und Mato zu tun hãtten, denn der erste wirkliche Siedlungsort der Vorfahren 
Kimbangwas sei bei Mikau gewesen; spãter erst hãtten die Vorfahren in Upite-Tarkwo 
gewohnt, von wo aus NggJgnge und Mato losgezogen seien. 
Als die Menschen ursprünglich aus der Erde herauskamen, kamen die mbugni zuerst. 
24 cf. Mythe 8.1.3 (Wu ln ;}mbia über di e Entstehung vo n Weissen un d Schwarzen). 
25 Ndumeni liegt au f dem Gebiet des heutigen Ortes Djama i m Wosera-Gebiet der Abelam. Einige In-
formanten meinten , Ndumeni se i ein Wei ler in Dj ama gewesen wie etwa Mbutpun ein Weiler des 
heutigen Kimbangwa sei. Zum Vergleich cf. Aufena nger 1972:285. 
26 cf. 8.1.6; nachkonstrui erte und zusammengezogene Erza hlun g des Ursprungs von Kimbangwa. 
Mythen von Ng;} l;} nge un d Mato zudem 8.1.4 und 8.1.5. 
Ng;} l;}nge taucht übrigens in andern Erzah lu ngen und in Gesangen noch unter zwei andern Namen 
auf, Yanembange und Kimbange, Kimbange ist ma nchmal auch a ls Name für den wichtigsten 
Yam sstein i m Dorf, der ursprüng li ch nu r vom Clan Sarekum, also dem Clan , der von Ng;}l;}nge ge-
gründet worden war, gehütet wurde. 
" !m m er wieder wurde mir gesagt, Upite-Ta rkwo sei einst dort gewesen, w o heute Tiendekum un d 
Djigin ambu sich befinden. Bevor die Vorfahren der Bewohner Kimbangwas nach Upite-Ta rkwo 
zogen, sollen sie in Mik au gewo hnt haben (Ka rte ITI). Na€hdem Ng;}l;}nge und Mato Upite-Tark-
wo Richtu ng Kimbangwa verl assen hatten, ha tten sie den nachfolgenden Bewohnern, die nicht zu 
ihren C lanen gehõrten , e rlaubt , auf ihrem ehemaligen G rund zu siedeln und Essen zu sammeln 
oder an zupna nzen. 
31 
Sie erhielten Sago und Fleisch. Die Wosera-Bewohner erhielten asakna- Yams mit Dornen 
dran. Die Orte Kimbangwa, Kuminibus, Barnga, Waignakum, Suambukum und Tien-
dekum bekamen Yams und Taro. Damals waren diese Orte Freunde; sie gehõrten 
zusammen. 
Zuallererst kamen Bewohner der Orte Someitu un d Yosim an der Küste am Meer weit 
im Norden des mbugni-Gebietes aus dem Loch; dann folgten Barnga (von magnatagwa = 
erste Frau oder erstgeborene unter vielen Schwestern), Kimbangwa und die beiden tiyande 
Frauen (d.h. die beiden Frauen desselben Mannes) Tiendekum und Kwarngu, dann folgten 
die jüngsten Schwestern oder Frauen (waignatagwa) Waignakum 28 und Kalabu29 , und als 
letzte Frau oder Schwester (suambutagwa) kam das Dorf Suambukum (alle Dõrfer cf. 
Karte III). 
Die Beziehung dieser Dõrfer zueinander wird also wie die von miteinander ver-
wandten Frauen geschildert, die in bestimmten Abstammungsverhãltnissen zueinander 
stehen . Da die Informationen vom Standpunkt Kimbangwas aus gegeben sind, fehlen 
Angaben über andere Dõrfer und deren Beziehungen zueinander. Man kann aber 
annehmen, dass andere Dõrfer ãhnliche Erzãhlungen von spezifischer Zusammengehõrig-
keit kennen, und dass sich somit ein Bild von verschiedenen Gruppen historisch mitein-
ander verbundener Dõrfer im Abelamgebiet ergãbe; ein Bild von Dorfgruppen, die gemein-
same Siedlungsetappen durchlaufen haben, sich dann voneinander getrennt und an ver-
schiedenen Orten weiterentwickelt haben. 
Solche Beziehungen zwischen Dõrfern spielen heute immer wieder dan n eine wichtige 
Rolle, wenn es gilt, Zwistigkeiten zu schlichten, indem man Gemeinsamkeiten feststellt und 
verwandtschaftliche Beziehungen au f individueller Ebene oder au f Dorfebene findet - wie 
weit sie auch zurückliegen mogen . 
Es kann sein , dass spãtere Feindesdõrfer einst in einem engen, friedlichen Yerhãltnis 
zueinander gestanden sind, das im Verlauf der weiteren Geschichte durch Entzweiungen 
und Streitigkeiten sich ins Gegenteil gewandelt hat. 
Das Wiedererinnern, dass man einmal zusammengehõrte, zeigte sich z.B. in einem 
Streitgesprãch, in dem Yertreter aus Mambleip und Kimbangwa nach moglichen Ursachen 
der Krankheit einer Frau aus Mambleip, die mit ihrem Mann auf dem Gebiet von Kim-
bangwa siedelte, suchten . Hatten etwa die Einwohner Kimbangwas etwas gegen diese Frau 
vorzubringen, bereuten sie es gar, ihr erlaubt zu haben , auf dem Dorfgebiet von Kim-
bangwa wohnen zu dürfen? 
Im Verlauf dieses Gesprãches zwischen Vertretern der beiden Dõrfer sang ein Mann 
aus Mambleip eine Strophe eines grõsseren Gesanges, die vom Yogel mange (schwarzer 
Kakadu) und vom <Vogel> tjam (Wespe- von den Abelam Vogel genannt) handelte; eine 
Anspielung auf Mambleip (mit mange als Dorftotem) und auf Kimbangwa (mit tjam als 
Dorftotem, cf. 3.6.4). Auf diesen Gesang folgte eine Diskussion, die in Erinnerung rief-
kaum mehr ein Mann aus Kimbangwa wusste davon - dass Mambleip und Kimbangwa 
einst gemeinsam vom Ursprungsloch her ihren Weg angetreten hãtten , und Mambleip 
damals also quasi noch ein Teil Kimbangwas war? Als Kimbangwa immer noch schlief, 
brach Mambleip allein au f un d liess Kimbangwa zurück. W ei! Kimbangwa am Fusse eines 
kimban Baumes schlief, hiess es fort an Kimbangwa; genauso wie Bainyik Bainyik heisst, 
weil Bewohner dieses Dorfes einst am Fusse eines banyip-Baumes schliefen. 
Früher also waren Kimbangwa und Mambleip eine Familie; sie kamen beide 
zusammen von weiter südlich, von Kwambakum (?). Deshalb sollten sie- so der Erzãhler 
aus Mambleip - auch heute noch zueinander stehen und Streitigkeiten verhindern oder 
schlichten. Als Abschluss dieses Teils der Diskussion meinte ein Mann aus Kimbangwa: 
28 Skalengu (mythisches Wesen; ngu = Wasser) hat die waignatagwa Wa ignakum geboren. 
29 Buingu (mythisches Wesen) hat die waignatagwa Ka labu geboren. 
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«Es ist gut, dass diese Geschichte erzahlt worden ist. Spater werden unsere Kinder sich an d iese 
Geschichte erinnern kõnnen, und sie werden sie bewahren. Es ware schlimm , wenn sie vergessen 
würden, und wenn jemand aus Kimbangwa spater behaupten würde, das Dorf Mambleip sei ei n 
Feindesdorf.>> (Takokwin) 
Die Geschichten über U pite-Tarkwo und die beiden Freunde Ng;:J)Qnge und Mato weisen 
auf eine Folge von Siedlungswechseln wegen Streitigkei ten und auf eine intensive Sied-
lungsbewegung in nordliche und wieder zurück in südliche Richtung hin. Aus untersch ied-
lichen und chronologisch nicht explizit verbundenen Erzahlungen lasst sich fo lgende Sied-
lungsbewegung rekonstruieren. 
Wegen Streitereien in Upite-Tarkwo verliessen Ng;:J)Qnge und Mato das Dorf und 
gelangten a n den Ort, wo heute der Weiler Mbutpun liegt (Karte II). Bald folgten ihnen 
zwei andere Manner nach, Ng;:Jien und Kalkna. Yorher hatten sich moglicherweise hier 
schon Yorfahren der Bewohner Ojames a ngesiedelt; sie werden oft a ls Erstbesiedler des 
Gebietes genannt. E inst gab es einen grossen Streit mit dem Nachba rn Djame. Manner der 
beiden Dorfer brachten sich gegenseitig um. D a rauf rannten a lle übrigbleibenden 
Bewohner von Kimbangwa weg und gingen nach Lepat und Beltagu - Dorfer nordlich vom 
heutigen Kimbangwa, im Arapesh-Gebiet gelegen. Beltagu soll im Gebiet von Mendamen 
(Karte III) gelegen haben. 
Interessant zu bemerken ist, d ass ein Mann aus Djame heute noch zu erzahlen weiss -
dagegen niemand aus Kimbangwa - , d ass d ama ls bei dieser Wanderung nach N orden der 
wirkli che, a lte magische Yamsstein von Kimbangwa (wie auch derjenige von Dja me), d en 
die E inheimischen noch von Süden aus d em Wosera-Gebiet mitgetragen hatten, verloren 
ging, und dass dama ls ein neuer Yams-Stein30 in Gebrauch genommen wurde. Der a lte 
Stein Kimbangwas sei spater wieder ins südliche Wosera-Gebiet gela ngt- nach Nindengo 
(?). Spater kamen die Bewohner Kimbangwas a uf das heutige Dorfgebiet zurück und 
bewohnten nun den Hügelkamm von Guarusaki und Walmenga (heute Kaubute und 
M rtkwande, e f. Karte I 1). 
Da entsta nd ein neuer Stre it wegen Bananen, und die Bewohner des Gebietes 
bekampften sich hart. Bis auf eine a lte Frau fl o hen a lle Bewohner Kimbangwas nach 
Süden , an den Ort Mangemoule. Sie blieben lange dort unten und kamen e rst viel spater 
wied er zurück a n den früher bewohnten O rt. 
Einma l gingen di e Manner Ndunget u nd Mia mbagut3 ' von Mangemoule aus mit 
ihrem H un d a u f di e Jagd un d vergewa ltigten unterwegs Mainegwayn, di e a m Taropfla nzen 
war. Darauf fl o hen M a inegwayn und ihr Mann nach Norden und li essen sich bei Bewoh-
nern des Gebietes um den heutigen Buschweiler ·setmak auf Boden von Bainyik nieder 
(Karte 11 ). Spater fo lgten die Yerwandten vo n Upite-T arkwo32 ihnen nach. D ie Einwoh ner 
von K imbangwa siedelten in Sel mak und diejenigen von Bainyik im nahe gelegenen Gebiet 
Lautmu. Wieder spater entstand zwischen Bewohnern Bainyiks und Kimbangwas ei n Streit 
a nl asslich eines « tambaran »-Festes33 • Wiederum verliessen die Bewohner Kimbangwas 
ihre a lte Siedlung (Selmak) und bildeten ei ne neue auf d em Hügelkamm vo n Mbutpun-
·
10 Nach e iner Mythe soll dieser Stein das Kind von Ngwani sein, einer Frau, die mit den ersten Men-
schen aus der Erde hervorgekommen wa r. 
31 Ndunget und Mia mbagut sollen a ndere Namen für Ng;>len und Kalkna sein, die N g;>l;>nge und 
Mato ursprünglich nach Mbutpun gefo lgt waren. 
" Mangemoule muss demnach zu Upite-Ta rkwo gehõrt haben, da Ma inegwayn und ihr Mann Ma n-
gemoule verliessen und spater von ihren <dort unten in Upite-Tarkwo> zurückgelassenen Angehõri· 
gen eingeholt wurden. 
JJ Mit « tambaran»- Fest («tambaran » heisst G eist eines Yerstorbenen; ein «tambaran »-Haus ist ein 
Mannerzeremo nia lhaus) ist in d iesem Fa li ei n Fest aus Anlass einer Tnitiationszeremonie gemein t. 
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Yuwanyingi (Karte Il). Damals sollten die Bewohner von Malmba diejenigen von Kim-
bangwa zu si eh au f ihr Gebiet aufnehmen. Doch Bainyik bestand darauf, dass Kimbangwa 
un d Bainyik zusammengehorten un d des h al b au eh nahe beieinander siedeln sollten. 
3.3.2 Siedlungsgeschichte innerhalb des Dorfgebietes 
Nun siedelten die Vorfahren des Dorfes Kimbangwa in Mbutpun und den angrenzenden 
Weilern. Einmal fand dort eine lnitiationsfeier statt, in deren Verlauf derjenige Mann, der 
eine «tumbuan»34-Figur (baba) darstellte, den steilen Abhang am Rande des Dorfplatzes 
hinunterfiel und da bei umkam. Darauf zogen di e Bewohner aus Trauer von diesem Hügel-
kamm weg und liessen sich für sehr lange - wie schon viel früher einmal - auf dem gegen-
überliegenden Hügel der Weiler Guarusaki, Walmenga und Bute nieder. 
N un siedelten die Einwohner des Dorfes lange Zeit zwischen Bute und Winge auf dem 
Hügelkamm, auf dem heute nur noch die zwei Weiler Kaubute und Mrtkwande liegen. 
Damals gingen Einwohner der Weiler Bute, Kaubute, Guarusaki und Walmenga oft nach 
Bainyik an Initiationsfeste und an andere Feste; die Bewohner Bainyiks ihrerseits kamen 
nach Kimbangwa. Beide Dorfer fühlten sich eng miteinander verbunden. Bute war der 
Hauptweiler des Clanes Kwangrukum, Kaubute war von Leuten der Clane Kwangrukum 
und Apangendu/ Giaue bewohnt, Walmenga war Hauptweiler des Clanes Matokum und 
bewohnt auch von Mitgliedern der Clane Lanekum und Nangikum/ Kwas, und Gaurusaki 
war bewohnt von Mitgliedern der Clane Apangendu/ Guaru, Apangendu/ Giaue und Nan-
gikum/Kwas. 
Zuerst scheinen die Weiler Guarusaki und Walmenga besiedelt gewesen zu sein. Sie 
werden denn auch immer wieder in Gesangen als Hauptweiler der vergangenen Zeit 
genannt. Bute war zuerst unbewohntes Gebiet; an Stelle dieses Weilers stand ein Bambus-
dickicht, das spater entfernt wurde. Nu n entstanden die Weiler B u te, Gamb;:>bel und Djam-
bingamu. 
Weiter Richtung Süden auf demselben Hügelkamm entstanden die Weiler Gilindja, 
Ndusaki , Djangung, Ndupagu, Kamako, Gambangwande, Winge, Dj;:>ssnge, Mrtkwande 
und Yewigo. Bute und Djambigamu lagen nahe beim aute (Schlachtfeld) von Djame, 
Kalabu und Kimbangwa. Standig bekampften Manner aus Djame und Kalabu die 
Bewohner der Weiler Kimbangwas. Alle hatten Angst vor diesen Angriffen und verliessen 
die Weiler Bute und Djambigamu und bauten ihre Hauser weiter südlich in Mrtkwande 
und Yewigo. Die Weiler Kaubute, Walmenga bis hinunter nach Winge und Dj;:>ssnge 
wurden ebenfalls standig angegriffen (von Kalabu), bis die Bewohner auch diese Weiler 
verliessen und sich wieder im Weiler Mbutpun ansiedelten - der Hügelkamm zwischen 
Mbutpun und Yuwanyingi, Yuwanyingitama (tama = Hügel) genannt, war inzwischen für 
die Bewohner der Weiler auf dem weiter südostlich gelegenen Kaubute-Hügel aus pflanz-
technischen Gründen, wegen der Nãhe zu den bewohnten Weilern und wegen der guten 
strategischen Lage der ideale Ort für das Anpflanzen von Zeremonialyams geworden. 
Spater kehrten die Bewohner wieder zurück und griffen nun - wegen irgendwelcher 
Unstimmigkeiten- zusammen mit Verbündeten aus Waignakum die Bewohner des Dorfes 
Bainyik an. Das war sehr schwerwiegend, weil bis zu d iesem Zeitpunkt Bainyik immer ein 
Freundesdorf Kimbangwas gewesen w ar. 
Es kam nun zu einem grossen Streit zwischen Kimbangwa und Bainyik. Streitigkeiten 
wegen Schweinen sollen Anlass zu übler Nachrede geworden sein. Ein Mann aus Kim-
bangwa verriet darauf einigen Mannern aus Bainyik, wo am anderen Tag eine bestimmte 
Familie aus K.imbangwa Sago zu waschen gedenke. Darauf wurde die ganze Familie von 
34 «tumbuan » oder baba ist ein Maskenwesen, das zu Beginn eines Initiationszyklus im Dorf auf-
taucht, Nahrungsmittel einzieht un d F ra uen un d Kinder e rschreckt. 
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Bewohnern Bainyiks umgebracht; nu r der Familienvater überlebte. Er brachte in der Folge 
Ringe nach Maprik, Kalabu und Bainyik, die veranlassen sollten , dass diese drei Dorfer 
(d.h . ein ige Familien aus diesen Dorfern) sich an den Verriitern innerhalb Kimbangwas 
riichen kiimen. Miinner aus den drei Dorfern griffen nu n tatsiichlich an. Die Bewohner der 
angegriffenen Wei ler Kimbangwas verliessen alle ihren Wohnort. Einige wenige zogen 
nach Mbutpun, die meisten aber nüchteten weiter in andere Dorfer- nach Nyamikum oder 
nach Waignakum. 
Verschiedene lnformanten erziihlten, dass in dieser Zeit die Lepra viele Bewohner der 
Wei ler des Kaubute-Hügels befiel. Sehr viele wurden dahingerafft, wenige nur überlebten. 
Diese Überlebenden zogen nach Mbutpun. Mêiglicherweise fa llt dieses Ereignis zeitlich mit 
demjenigen des grossen Streites mit Bainyik zusammen. 
Diejenigen Bewohner Kimbangwas, die nach der Brandschatzung von Seiten Kalabus, 
Ma priks und Bainyiks nach Nyamikum gezogen waren , blieben mindestens zwei Jahre 
dort. Dieses Ereignis muss zwischen 1915 und 1920 stattgefunden haben35 • 
Nach Ablauf dieser Zeit führten Miinner aus Nyamikum die Emigranten aus Kim-
bangwa zurück in ihr Heimatdorf. Alte Miinner aus Nyamikum zeigten ihnen, wo ihr 
Boden und ihreSagogebiete sich früher befunden hatten und lehrten ihnen vieles von dem, 
was sie in der Zwischenzeit vergessen hatten - so berichteten es mir 1978/79 iiltere Miinner 
aus Nyamikum. 
Aus dieser Zeit stammen übrigens die Begriffe nuatagwa (Mutter) für Nyamikum 
gegenüber tagwanyan (Tochter) für Kimbangwa und seine Bewohner. Miinner aus Nya-
mikum meinten mir gegenüber, die Bewohner K imbangwas hiitten ihr Wissen quasi aus 
ihrer Hand zurückempfangen . Ganz wahrscheinlich scheint diese Darstellung nicht zu sein: 
in zwei Jahren kann kaum alles Wissen verloren gehen. Diese extreme Darstell ung weist 
aber deutlich au f ei ne aussergewêihnliche Situation hin ; Kimbangwa ist bei dem genannten 
Angriff offen sichtlich sehr übel mitges pielt worden . Zu einem bestimmten Teil kann diese 
ex treme Da rstellung aber a uch dadu rch erkliirt werden , dass sie Nyamikum erl aubt, in dem 
stii ndi g stattfindenden Kriiftemessen zwischen Dorfern seine wichtige histori sche und 
aktue ll e Bedeutung noch heute sta rk hervorzuheben. Die extreme D a rstellung kann a lso 
a uch erkl ii rt werden a ls sta rk po liti sch gefii rbte Aussage, di e den lnteressen N ya mikums 
di enen so i l. 
N och vo r dem Zweiten Weltkrieg, noch bevor di e Europiier erstma ls ins Gebiet kamen 
und mit grosser, un freiwillig aufgebotener Hilfskraft an einheimischen Arbeitskriiften um 
1937 Maprik entsumpften, wohnten die meisten Bewohner des Dorfes Kimbangwa in 
Mbutpun und au f dem Yuwan yingitama. 
In der au f die Brandschatzung durch Bainyik, K a labu und Ma pri k folgenden Zeit bis 
zur Ankunft der Europiier fühlten sich die Bewohner au f dem Gebiet Kimbangwas wieder 
ersta rken. Viele Feinde aus Ka labu, Djame und Maprik wurden von hier aus erfolgreich 
bekii mpft oder selber angegriffen. 
Dann kamen seit 1937 Australier ins Gebiet und verboten offiziell die Kiimpfe. Nun 
wagten einige Bewohner, ihre Wohnhiiuser in Tarkwo (Karte II) zu bauen. Vorher war die 
strategisch abgeschirmte Lage der oberen Weiler - auf den oberen Hügelkiimmen- lebens-
notwendig gewesen. Jetzt aber war es auch moglich, sich in Gebiete vorzuwagen, die strate-
gisch weniger guten Schutz gegen di e Feindesdorfer boten. 
Zwischen 1937 und den Luftangriffen durch die Japaner zogen viele Familien erneut 
auch auf den Kaubute-Hügel , von wo sie nach japanischen Bombenabwürfen wiederum 
nüchteten , hauptsiichlich Richtung Ka labu und Bainyik. 
" Der Ma n n Wulnambia, der i m Jahre 1979 etwa 65j iihrig war, so ll in dieser Zeit e i n sehr kl einer B ub 
gewesen sem. 
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Mit der Zeit, etwa um 1945-1950, zog ein Mann, Sarembange, hinunter in den Weiler 
Makuliu und errichtete dort einen medizinischen Hilfsposten für die Dorfbewohner. Nach 
und nach zogen viele weitere Bewohner der oberen Weiler nach unten ans Flussufer. Sie 
wollten in niiheren Kontakt zur nahen Station Maprik treten ; sie fühlten eine neue Zeit 
angebrochen und wollten neue Mõglichkeiten erfassen. 
Makuliu wurde der erste der neuen Weiler unten am Fluss Wutpam. Seine Geschichte 
reicht noch vor die Zeit der Ankunft der Europiier zurück. Schon bevor sich Sarembange in 
Makuliu niederliessen , hatte einer seiner Vorfahren, Kuakumbel , sich dort niedergelassen . 
Dieser stammte von seinen Vorfahren her halb aus Maprik und brauchte so kaum Furcht 
vor Angriffen aus dem nahen Feindesdorf Ma pri k zu haben; sei ne Familie, d.h . viele seiner 
Brüder, lebten ja in Maprik. Noch in der Zeit der Kiimpfe war Kuakumbel deshalb hinun-
tergezogen . N achdem er gestorben war, verwandelte sich der Weiler wieder in Busch - bi s 
dann eben Sarembange als iirztlicher Helfer dort einen medizinischen Hilfsposten errich-
tete36. 
3.3 .3 Geschichte einzelner Weiler 
Karte li zeigt alle heutigen un d einstigen Weiler des Dorfes. Di e Rekonstruktion des jewei-
ligen Siedlungsgebietes durch die Jahre bis heute ist dort in fünf Phasen angegeben. So ist 
auf dem Hügel K aubute-Mrtkwande lange Zeit der Hauptsiedlungso rt gelegen; quasi der 
wirkliche Aufenthaltsort der Vorfahren. 
Als zweite, nachfolgende Phase wurde a uf dem Hügel Mbutpun-Yuwanyingi gesiedelt. 
In dieser Zeit gab es wohl noch kaum Busch- oder Aussenweiler. Solche wiiren ei n Angriffs-
punkt für Feindesdõrfer gewesen. Die Weiler konzentrierten sich in stategisch geschützter 
Lage nahe beieina nder. 
Dan n wurde, in einer dritten Phase, ei n erster Vorstoss nach Tarkwo, einem stra tegisch 
den Feinden stii rker ausgesetzten Weiler, gewagt. Im Gebiet des Weilers Upite-Tarkwo 
oder Kwandjingwande wurden mit der Zeit noch weitere Weiler besiedelt; Mbalepaku , 
Digute, Mipil, Apakwimbel , Gambandjo und Aup- dies a ll es in der Ze it von etwa 1937 bis 
1950. 
Einzelne Bewohner des Dorfes wagten sich nun in dieser neuen Zeit sogenan nter 
a ustra li scher Befriedung (Pax Austra li ana) schon recht mutig in Aussengeb iete, wo in tradi-
tioneller Zeit nur grosse, berühmte K ii mpfer zeitweise aus militiirischen Gründen zu 
wohnen gewagt hatten ; in die Gebiete in den Flussniederungen zwischen den bewohnten 
Hügeln und weit weg von d en Ha uptsiedlungsorten gegen die Grenzen zu anli egenden Dõr-
fern hin- etwa nach Ulumik, Misiku , Kundarto und nach Niambago (Phasen IV und V). 
D ann zog man ab 1950 vermehrt an di e ungeschützten Stellen der Flussniederung und 
baute von dort aus temporiir Niederlassungen in der Nahe von weitentfernt liegenden 
Giirten , etwas, was vo r 1937 noch sehr viel Wagemut gebraucht hiitte und deshalb n ur ver-
einzelt von besonders kühnen und kiimpferischen Miinnern mit nicht wenig diplom ati-
schem Geschick gewagt worden war (Phase V). Es ist erstaunlich zu erfahren , wo übera ll in 
heute von Busch überwachsenem Gebiet einst Vorfahren , Grossviiter, Viiter vo n Einheimi-
schen oder ga r noch lebende Dorfbewohner gewohnt ha ben- an Orten , denen m a n es heute 
ni eh t mehr a nsi eht, dass si e ni eh t immer von dichtem Sekundiirwald bedeckt waren . 
Hier so ll nun - bezogen auf ei nige Beispiele - von heute noch leben digen Erinne-
rungen an die Entstehung, Wiederentstehung (viele Weiler sind von Busch überwuchert 
worden und spii ter wieder neuentsta nden) oder das Ende einiger Weiler erziihlt werden. 
36 l m a lten Siedlungsgebiet, a lso dem Yuwa nyingita ma und dem Hügel Kaubute-Mrtkwande mitsamt 
den Buschweilern Kamol und Selma k woh nten 1979 87 E in wohner; im Zwischenweiler T a rkwo 
lebten li Einwohner permanent und in den neueren unteren Weilern (M a kuliu bis Mba lepoka) mi t 
den Aussenweilern Ki a nge und Mi siku 17 1 Leute. 
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Der letzte Mann, der den Weiler Winge bewohnte, war dorthin gezogen, weil schon 
seine Vorfahren an dem Ort gewohnt hatten. Er verlor dort seine Frau und begrub auch 
seinen Adoptivvater in diesem Weiler. Aus Trauer verliess er den Ort, der seither wieder 
von Busch überwachsen wird und einzig noch ein Esshaus aufweist, in dem ein Bruder 
dieses Mannes seine Yamskno llen aus nahegelegenen Garten aufbewahrt. Der letzte 
Bewohner des Weilers aber lebt heute als etwa 50Jahriger im Nachbardorf Bainyik, in das 
er mit sein er zweiten Frau gezogen i s t. 
Ndupagu war ein sehr alter Weiler: keiner erinnert sich heute mehr, wer sich dort 
zuerst niedergelassen hatte. Man erinnert sich nur, dass dieser Weiler in früheren Zeiten der 
Hauptweiler des Clanes Lanekum war. 
Der weit von den Hauptweilern wegliegende Buschweiler Selmak wurde zuerst von 
den Vatern von zwei heute zwischen 35 und 50 Jahre zahlenden Mannern bewohnt 
(nachdem dort ganz zu Beginn der Besiedlung des Gebietes schon Vorfahren Kimbangwas 
gewohnt hatten) . Der 35jahrige Mann beispielsweise wurde im Weiler Selmak geboren -
das war nach Ankunft der Europaer in Maprik, etwa im Jahre 1944. Der Vater des alteren 
Mannes verliess den Yuwanyingitama, weil viele seiner Kinder dort den Tod gefunden 
hatten. Der Vater des jüngeren Mannes w ar i m Weiler Mbutpun i m Zweiten Weltkrieg von 
einem japanischen Bombenabwurf betroffen worden und verliess den Weiler mit den 
übrigen Bewohnern. Selmak war für die beiden Familien (der genannten zwei Brüder) 
schon vorher der Ort gewesen, an dem sie Nahrung aus den umliegenden Garten in Esshau-
sern zu lagern pflegten. Heute lebt dort standig ei ne sehr al te Frau, die sich menschenscheu 
dorthin zurückgezogen hat, und ei ne Familie mit vielen Kindern. Der Familienvater geht in 
Bainyik einer Geldarbeit nach und hat von diesem Weiler aus einen kürzeren Weg zur 
Arbeit als von sonstwo. Sein a ltester Sohn, etwa 18jahrig, hat den Weiler Selmak verlassen 
und ist zu seinem wau (Mutterbruder) in den Weiler Yuwanyingi gezogen. Es gibt in 
Sel mak keine gleichaltrigen Gefahrten , und er ist es müde, immer allein zu sein. 
Ulumik, nahe bei Selmak gelegen , ist ein anderer Buschweiler, der einst langere Zeit 
von einer Familie, die in der N ahe viel G artenl and besass, bewohnt wurde. 
Der Z weite Weltkrieg mit den Angriffen von Japaner auf Dorfgebiet war für viele ein 
G rund , sich vom Hügel Yuwanyingitama zurückzuziehen. Wer noch nicht sowieso hin-
unter gezogen war, der verliess Yuwanyingitama jetzt. Viele erinnerten sich 1979 noch voll 
Schrecken, wi e sie vor den Angriffen nach Tarkwo geflüchtet waren und noch weiter nach 
Süden , an die Dorfgrenze und über sie hinaus zum Beispiel nach Waignakum . Früher war 
der Weiler Yuwanyingi weiter nach Süden hin bewohnt. Es wurde immer wieder erzahlt, 
wenn auch niemand es ganz sicher wusste, das dieser Weiler von einem Mann, der als 
Knabe von Ma pri k nach Kimbangwa geflohen war und i m Feindesdorf Kimbangwa aufge-
nommen wurde, gegründet worden sei. 
Der Buschweiler Kamol war noch zu Zeiten der Kampfe zwischen Feindesdórfern 
vom Vater eines heute 60jahrigen Mannes errichtet worden. Dieser Vater schaute unten in 
diesem abseits gelegenen Weiler zu sein en Schweinen , di e o ben i m Hauptweiler Tagwasapu 
zuviele Probleme verursacht hatten. Gleichzeitig hatte er immer noch ein Wohnhaus oben 
in Tagwasapu ; er scheint zwischen den beiden Weilern hin und hergependelt zu sein, etwas, 
was auch heute viele Dorfbewohner zu tun pflegen. Viel spater zog dann eine andere 
Familie- etwa um 1965- ganz nach Kamol. Sie hatte sich von den Bewohnern der Haupt-
weiler etwas abgesondert un d führt nu n hier unten ei n Le ben al s Eigenbrótler. 
Auch im ehemals nahe gelegenen Buschweiler Mbabmumbape, der heute vo ll standig 
von Busch überwachsen ist, siedelten Leute teilweise wegen ihrer Schweinehaltung. Dieser 
Weiler muss ursprünglich etwa zu gleicher Zeit wie Kamol, a lso viele Jahre vor 1937, 
erri chtet worden sein. 
Ein weiterer kleiner Weiler in der Nahe, G;)luambape, wurde kurze Zeit zur besseren 
Besorgung von Schweinen bewohnt und dann infolge eines Ehedramas ganz verlassen -
he ute ist dort ein Garten gelegen. 
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Der frühere Name des heute Tarkwo37 genannten Weilers war Kwandj ingwande. 
kwandji (Flughund) ist der Totem-Vogel für das gesamte Dorf Ma pri k. Früher bekampften 
sich Bewohner von Maprik und Kimbangwa offensichtlich oft in diesem Gebiet - gwande 
heisst: sie kamen herauf zum (kampferischen) Treffen. Ein nahe gelegener Weiler hiess 
Yeimbungwande, weil sich hier viele Baumkanguruhs (Englisch «wallabies») zu versam-
meln pflegten- hier war ei n guter Jagdgrund für Jager. 
Ebenfalls in der Nahe lag einst der Weiler Mbalepaku, so genannt, wei l es hier immer 
viele wilde Schweine gab. Dieser Weiler wurde von einem heute noch lebenden etwa 
65- 70jahrigen Ma n n vor etwa drei J ahren endgültig verlassen , nachdem h i er zwei sein er 
Frauen und viele seiner Kinder den Tod gefunden hatten. Der Weiler Digute war erstmals 
besiedelt worden, nachdem etwa um 1935 herum ein sehr starkes Erdbeben die Leute von 
den oberen , nahegelegenen Hügelkammen nach unten vertrieben hatte. Viele von ihnen 
waren wieder nach oben zurückgekehrt, bevor sie von den japanischen Angriffen im 
Zweiten Weltkrieg erneut vertrieben wurden. 
Von den unten am Fluss Wutpam liegenden Weilern ist, wie schon erwahnt, Makuliu 
der alteste. Als nachster Weiler wurde Gaikwia (<viele Moskitos >) besiedelt. Hier mussten 
zuerst Sagopalmen und Bambus, Anziehungspunkt für viele Moskitos, entfernt werden. 
Die Bewohner von Makuliu versuchten, Bewohner der oberen Weiler zu überreden , auch 
nach unten zu ziehen. Langsam zogen einzelne Familien nach und bauten ih re Wohnhauser 
in der Nahe von Maku liu- mõglichst auf einem Stück eigenen Clanlandes. D as Gesetz, au f 
eigenem Clanland zu siede ln , war oben selbstverstand li ch gewesen, in den unteren We il ern 
wurde es aber oft aus Notwendigkeit durchbrochen; ni cht jeder hatte am neuen Sied-
lungsort eigenes Land und musste sich so bei Freunden oder entfern ten Fam ilien angehõ-
rigen niederl assen . 
Mbalm bri to un d Mbalepo ka sind sehr junge Weile r38 , die zwischen 1960 und 1965 ent-
standen sein müssen. Auch hier geben die Einwohner a ls Gründe des Siedlungswechsels an, 
sie seien hierhergezogen, wei l sie hier bessere Mõglichkeiten hatten, irgendwie ins «Geldge-
schaft» (geldbringende Tatigkeiten) einsteigen zu kõnnen. Zudem sei es oben auf dem 
Hügel schwierig, sich Wasser zu besorgen und sich mit den andern Dorfbewohnern weiter 
weg in Verb indung zu setzen. Oben sei das Leben überhaupt viel zu mühsam. Mambau, der 
Name wurde von einer Station irgendwo in Papua New Guinea übernommen, auf der einst 
ein Bewohner des Dorfes gearbeitet hatte, (der ursprüngliche Name dieses Stückes Land 
war Mbanduanmingi), entstand früher, etwas nach Errichtung des Weilers Makuliu. 
Einem M an n, der u m 1950 herum «tu ltu l»39 war, wurde von Mitgliedern eines andern 
Clanes angeboten, er kõnne auf ihrem Boden si eh ansiedeln, um naher bei m Distriktsort 
Maprik zu wohnen. Damals war das Gebiet von hohen Baumen und Bambus überwachsen, 
die in harter Arbeit gefallt werden mussten. Vorübergehend war der Ort dann unbewohnt. 
Spater nahm ein anderer Mann, dem der Clanboden dort gehõrte, den Wei ler wieder auf 
un d zog mit d er Zeit viele junge Leute an, di e all e heute no eh dort wohnen. 
Der Weiler K;Jpekwa ist erst um 1975 entstanden , nachdem schon etwa 15 Jahre vorher 
ein Mann dort vorübergehend in der Nahe seiner Kaffeeanpflanzung gewohnt hatte. Sehr 
lange zurück, so erinnerte man sich, gehõrte dieses Gebiet dem Dorf Djame. 1975 baute 
Aaron dort einen Verkaufsladen und ein Lagerhaus für den zum Verkauf bestimmten 
37 Nach dem ha l b mythischen , halb histori schen Ort Upite-Tarkwo so bena nnt. 
38 Dass die Weiler unten am Flu ss (Ma ku liu, Gaikwia , Mambau, Mbalepoka, Mbalmbrito) sehr jung 
sind, ze igt si eh auch dari n , d ass h i er unten kein einziges klassisches Miinnerha us (korambu) err ich-
tet worden ist, sondern n ur o ffene Miin nerversamml ungshiiuser, pute gena nnt. Das hiingt a uch d a-
mit zusamm en , dass hi er kein traditio nell es Si edlungsgebiet de r Yo rfahren war. 
39 «tultul » ist der Hei f e r d er <<lulua i»: ei n <dulua i» war in d er Zeit aust ra li scher Mandatsregierung der 
von der Regierung ernannte Dorfchef, der mit den Regierungsorganen zusammenzuarbe iten hatte. 
Der <<tu i tui » w ar sei n Hei f er oder Assistent. 
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Kaffee d er Bewohner des Dorfes. In diesem Weiler, in dem au eh ei ne der zwei i m Dorf vor-
handenen Kaffeemaschinen zum Entfernen der Haut der Kaffeebohnen steht, siedeln heute 
vor alleín junge Leute, die sich etwas vom Einfluss des Dorfes und der Alteren zu entfernen 
versu eh en. 
Salpaknien ist ein Weiler, der früher schon einmal bewohnt war, und in den 1979 ein 
einzelner Mann mit seiner Frau und seinen Kindern ziehen wollte, um endlich wieder auf 
eigenem C lanboden wohnen zu konnen. Salpaknien schliesst unmittelbar an den Weiler 
Mbalepoka an. 
Sayke ist wie das bei Tagwasapu gelegene Kamol ein Buschweiler, in dem ein Mann 
wohnt, der dort zu den Schweinen schaut- aber auch in Makuliu ein Wohnhaus hat, in dem 
er sich aufhiilt. 
Das Gebiet von Babite gehort einem Clan innerhalb Kimhangwas und wurde der 
Regierung zur Verfügung gestellt für die Errichtung eines medizinischen Postens für alle 
umliegenden Dorfer. Wem dieser Boden wirklich gehort, ist eine offene Streitfrage - es 
herrscht darüber keine Klarheit i m Dorf. Letzteres war wahrscheinlich mit ein Grund, dass 
m an das Gebiet der Regierung zur Verfügung stellte. 
Die Aussenweiler Niambigo, Kundarto und Alambibmu sind wahrscheinlich schon in 
den Jahren kurz nach 1950 erstmals bewohnt worden. Es waren Weiler, die aus Arbeits-
gründen von einzelnen Bewohnern zeitweise bewohnt wurden, also quasi Zweitwohnsitze 
waren. Hier wohnte man, wei l man nahe Giirten bepflanzte und der Weg in den Haupt-
wohnort sehr weit war. Ei n Vorfahre eines heute etwa 50jiihrigen Mannes wohnte lange Zeit 
ganz in Niambigo. Das muss noch zu Zeiten der Kiimpfe zwischen Dorfern gewesen sein. 
Dieser Mann war ein berühmter Kiimpfer. Er siedelte an diesem Aussenposten, weil er 
darüber wachen wollte, dass Miinner aus Maprik nicht plotzlich sich diesen Grund 
heimlich anzueignen versuchten. 
In Masraku soi! noch vor dem Zwei ten Weltkrieg ein weisser Goldsucher sich nieder-
gelassen ha ben. Spiiter wurde der Ort zeitweise Wohnsitz einiger Familien aus Kimbangwa. 
Diese Familien hatten vor, von dort aus irgend ein «Geldgeschiift», sei es Anbau und Ver-
kauf von Kaffee, Reis, Kaka o oder son s t etwas zu beginnen. 
Nicht weit davon liegt Louleri ; heute stehen dort noch Hiiuser zur Aufbewahrung von 
Kaffee a us einer nahe gelegenen Kaffeeanpflanzung. Früher siedelte dort ein Ehepaa r, um 
Schweine fernab von den Hauptweilern , wo sie immer wieder Probleme bereiteten, grosszu-
ziehen. 
l m Weiler Kiange40 siedelte etwa u m 1960 ei ne Familie a us dem Weiler Tagwasapu; sie 
wollte von hier aus versuchen, ihren Anteil an der neuen Geldwirtschaft zu bekommen, und 
zwar durch Verkaufvon Malereien und Schnitzereien. Gleichzeitig hatte der Familienvater, 
Sarekisik, sich eben erst von seiner ersten Frau getrent und zog sich nun auch aus fami -
liiiren Gründen mit seinen «Viitern» (seinem leiblichen Vater und dessen Bruder) und 
seiner zweiten Frau hierher zurück. Als dann sein betagter Vater starb, zog die Familie 
wieder nach Tagwasapu und Kamol zurück. In Kiange, das weit weg von den Hauptweilern 
an der Strasse Maprik-Yenigo liegt, gibt es heute ein verfa llendes korambu-Miinnerhaus, 
das nach Auskunft von Einheimischen hauptsiichlich errichtet worden sei, um weisse 
Kiiufer von Schnitzereien und sonstigem Handwerk anzuziehen. Spiiter zog ein jüngerer 
Mann hierher und errichtete einen Verkaufsladen. Viele junge Leute aus dem Dorf haben 
4° Kia nge heisst <der Ort, wo ma n stirbt >. Hier soll der leibliche Yater von Sarekisik viele Kinder, die 
a u f dem Weg zur Schule bei diesem Weiler vorbeikamen, mit Zauberei getotet haben. Der Yater 
von Sa rekisik besass rote Farbe, u m Schadenzauber zu machen. Er pnegte, in sei ne Hand zu klat-
schen, so dass die Kinder jewei ls in sei ne Richtung schauten. Dan n warf er ei n Kokospalmenblatt 
mit dieser Farbe, das mit e inem Za uberspruch besprochen war, in di e Richtung der Kinder; au f di e-
se Art sollen viele den Tod gefunden ha ben. 
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heute die Absicht, sich ebenfalls hier an der Strasse ei n Haus zu bauen und in den Yerkaufs-
handel einzusteigen. 
Schatzungsweise schon vor 1940 wurde der weit entfernt liegende Weiler Misiku 
errichtet. Die Leute, die sich dort niederliessen, waren es müde, von so weit weg die geern-
tete Nahrung in die Wohnweiler Gambandjo und Aup zu tragen. Heute wohnen in Misiku 
drei Ehepaare, die auf diese Weise nahe bei ihrer Kaffeeanpflanzung und teils auch nahe 
ihres Arbeitsplatzes in Maprik wohnen, gleichzeitig aber auch fernab von den Hauptwei-
lern mit den standig gegenwartigen Problemen und Streitereien, die aus dem Zusammen-
leben vieler entstehen, und von denen sie sich zurückziehen wollten. 
Aus diesen kurzen Hinweisen au f die Besiedlung einzelner Weiler lasst sich auch schon 
herauslesen, dass die Einwohner des Dorfes kaum je im gleichen Weiler geboren und 
gestorben sind. Siedlungswechsel findet haufig statt; fast jeder Bewohner des Dorfes hat 
mehr als einmal im Yerlauf seines Lebens seinen Wohnort gewechselt und ist dabei 
manchmal auch wieder in einen ehemals schon von ihm bewohnten Weiler zurückgekehrt. 
Die von den Abelam i m Zusammenhang mit den oben erwahnten wie auch mit andern Bei-
spielen immer wieder genannten Gründe für individuellen Siedlungswechsel sind 
Kampfe41 , Eh e- oder Familiendramen, Tod na h er Angehi:iriger, aber auch d er Wunsch, 
durch eine günstiger gewahlte Wohnlage Erleichterung von den ausseren Schwierigkeiten 
des Lebens, wie Wasserschleppen und Nahrungsherbeitragen aus grosser Distanz, zu 
finden, oder in jüngerer Zeit auch der Wunsch nach gri:isserer Nahe zur Hauptverkehrs-
strasse und zu Maprik, als Yersuch zum Anschluss an Mi:iglichkeiten und Errungenschaften 
der neuen Zeit. Yiele Informanten gaben für ihren Wegzug aus den Weilern des Hügel-
kammes Tarkwo bis Aup an, dass nicht nur Saigapa und Sarembange unten in Makuliu sie 
hinuntergerufen hatten , sondern dass Weisse ihnen gesagt hatten, sie soll ten mõglichst nahe 
a m Fluss unten siedeln, sowohl aus hygienischen Gründen wie auch, u m besser zu den nahe 
gelegenen Kaffeepflanzungen schauen zu kon nen. 
Daneben gibt es auch weniger oft auftauchende, sondern mehr spezifische Gründe für 
individuellen Siedlungswechsel, di e wir im folgenden kurz nennen wollen. 
Zweimal war es ein Mordfall , der im einen Fali die Familie des Opfers zum Wegzug 
zwang, im andern Fali den Mi:irder selber. 
Einmal verliess ein Mann mit seiner Familie den Weiler Kaubute, weil er wahrend der 
Wohnzeit dort i m Anpflanzen von Zeremonialyams immer Unglück gehabt hatte. 
Wiederholt gaben Informanten Bodenknappheit für ihre Sõhne als Grund für einen 
Siedlungswechsel an. Sie zogen in andere Weiler, wo sie schon von Anfang an über mehr 
eigenes Clanland verfügen konnten und wo genug Land brach lag, das allenfalls durch ihre 
Nachfolger spater bepflanzt werden kon n te. Manchmal sind Familien auch in einen Weiler 
zu Freunden oder anderen Familienangehõrigen gezogen, hatten dann aber in diesem 
Weiler ni eh t genug eigenes Land, um lange bleiben zu kon nen. 
Siedlungswechsel kann auch dadurch begründet sein, dass eine Familie allein in einem 
Weiler zurückgeblieben ist, sich nun allein fühlt und deshalb in der Nahe anderer Familien 
in einem andern Weiler Platz sucht oder andere Familien an sich zu ziehen versucht. Ein 
weiterer Grund für Wohnortswechsel ist die Sorgepflicht der Kinder für ihre Eltern; ent-
weder zieht man zu ihnen oder man holt sie zu sich, fall s sie allein und weit weg wohnen 
und nicht mehr für sich aufkommen kõnnen. 
Einige Bewohner Kimbangwas gaben an , sie fanden es gut, abwechslungsweise an 
zwei Orten gleichzeitig wohnen zu kõnnen. Daneben sti:isst man aber hie und da auch auf 
ei ne spezifische Bindung an ei nen bestimmten Ort, was sich aussert in der bewussten Ableh-
nung eines Ortswechsels oder in dem Bedürfnis, einen solchen rückgangig zu machen. So 
4 1 Dies war ein wichtiger Punkt für Wohnortwechsel in der Vergangen heit - heute natürlich nich t 
m eh r. 
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wollte zum Beispiel ein Mann seinen langjãhrigen Wohnort nicht mehr verlassen: er wolle 
dort sterben, wo er hingehore. Oder zwei Mãnner, die lange Jahre im Nachbardorf Bainyik 
gewohnt hatten, wollten nun zurück in den Weiler ihrer Vorfahren kommen . Auch Junge 
gaben manchmal ihre Absicht bekannt, dass sie in den Weiler ihrer Yorfahren zurück-
kehren wollten , dorthin , wo sie wirklich hingehorten. (Es gibt also auch die gegenteilige 
Bewegung zum Drang, ans Wasser, in die neuen Weiler, hinunterzuziehen). Wenn grosse 
Spannungen im eigenen Weiler entstehen, kommt es nicht selten vor, dass einer, der viel-
leicht einen Yorfahren aus einem anderen Dorf hatte, n un den Wunsch ãussert, für immer 
in jenes andere Dorf (hãufigst erwãhntes Dorf ist in diesem Fali Bainyik) zu ziehen. In 
einigen Fãllen ist diese Absicht auch vorübergehend wahr gemacht worden. 
Das Wissen über ehemals bewohnte Weiler, die heute nicht mehr existieren , über die 
Lage und die Bewohner einzelner Hãuser und über den Ort, wo diese eventuell begraben 
worden sind, lebt noch bei vielen ãlteren Bewohnern des Dorfes weiter. Beim Schlendern 
von Weiler zu Weiler kann man von ihnen erfahren , wo überall einst Hãuser gestanden 
sind, und wer mit welchem Schicksal dort einst wohnte. Auch im Bereich der noch heute 
bewohnten Weiler konnen einige Informanten sagen , wer wo einst ein Haus bewohnt hat 
oder w o begraben w orden ist. 
Die Namen der Weiler haben übrigens oft eine Bedeutung, die mit einem Charakteri-
stikum des betreffenden Gebietes oder Wohnortes zusammenhãngt42 . Bei jüngeren Weilern 
ist oft der Name des dortigen Stückes Land au f den neuen Weiler übertragen worden . 
3.3 .4 Wohnart und Siedlungsa rt und die Bedeutung der Kokospalme 
In jedem Weiler gibt es Hãuser mit verschiedenen Funktionen. Meist wohnen Frauen und 
Mãnner getrenn t- so so i l te es zu mindest traditi onell erweise sein . M an sagt, dass Ma n n und 
Frau nach der Gebu rt ihres ersten Kindes in getrennten Hãusern schl afen müssen. Doch 
inzwischen leben schon viele Mãnner mit ihren Frauen und Kindern zusammen unter 
einem Dach. 
Es gibt in jedem Weiler Hãuser, in denen man schlãft und eine Kochstelle hat (ranga), 
Hãuser, in denen Essen aufbewahrt wird (kandinga), an der Frontseite entweder ganz 
offene oder schmucklos verschlossene, grosse Mãnnerversammlungshãuser (pute), in denen 
Mãnner allein zusammenzutreffen pflegen und oft auch übernachten, und schliesslich die 
grossen, alles überragenden, vorne mit farbig bemalter Giebelwand versehenen Zeremo-
nialhãuser (korambu). Oft schlafen Mãnner auch vor oder im korambu. Am Rande der 
Wei ler, leicht schon von Busch verdeckt, stehen eines oder mehrere Menstruationshãuser 
(ngalmbuan) und noch weiter weg kleine Toilettenhãuschen , die man eingeführt hatte, um 
den Hygieneanforderungen der australischen Yerwaltung zu entsprechen (schãtzungsweise 
vor etwa zwanzig Jahren). 
Die ursprünglichen Hãuser der Abelam sind Erdhãuser. Sie haben ei ne dreischenklige 
Vorderfront, die mit Bambus, Zuckerrohrstecken und Sagoblattscheiden geschlossen ist, 
und in der eine verschliessbare Offnung zum Hineinklettern angebracht ist - etwa einen 
halben Meter über dem Boden , so dass keine Schweine ins Hausinnere eindringen konnen. 
Ei n Giebeldach, das beidseitig die Erde berührt, formt und bedeckt gleichzeitig den Innen-
raum. Der Giebel des Daches verlãuft von der Frontseite nach hinten gegen die Erde zu. 
Heute leben immer mehr Einwohner in einer neuartigen Hausform, einem rechtek-
kigen Haus auf Pfãhlen. Diese Hausform stammt vom Sepik und wird als moderner und 
desha lb vor allem von jungen Leuten al s erwünschter angesehen. 
42 So heisst etwa Djambingamu <es gibt viele Yams-Vorratshausen ; Walmenga <Biatter von Brot-
fru chtb ii umen>; Kaubute <wo man sich zum Kampf versammelt>; Mrtkwande <wo es fri schen Wind 
hat> ; Apakwimbel <WO man vor Hunger stirbt >; Gambandjo <WO sich alle Totengeister versam-
meln >; Winge <wo viel Steppen gras ist>; Selmak <v iele kleine Frõsche> und Ndupaku <wo viele 
Menschen versammelt sind >. 
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Scaglion schreibt, dass die Abelam des Dorfes Neligum nicht zwischen grossen und 
kleinen Weilern unterscheiden, sondern alle Wei ler gleichermassen ngayé nennen (1976: 
67). 
In Kimbangwa wird unterschieden zwischen Weilern mit für das Dorf wesentlicher 
Geschichte und neu dem Busch abgerungenen Weilern . Es gibt einerseits Weiler, die die 
Hauptwohnorte der Yorfahren der verschiedenen Clane waren. So war Bute Hauptweiler 
der C lane Sarekum und Apangendu; Mrtkwande von Sarekum, Apangendu und Kwan-
grukum; Kaubute und Yewigo von Sarekum und Apangendu; Walmenga von Matokum, 
Nangikum und Mbugnipate und Mbutpun von Sarekum und Matokum 4 3. Solche Haupt-
weiler hatten früher immer ein korambu-Zeremonia!haus und einen Hauptversammlungs-
platz ame, wo wichtige Yersammlungen, Zeremonien, Singfeste und Yamswettstreitig-
keiten stattfanden. M an nen n t ei nen soi eh en Hauptweiler apange (Knochen- Weiler), tap-
mange Kokospalmen-Weiler), namange (grosser Weiler), ngwalnge (Ahnen-Weiler) oder 
gar ngwalapange (Knochenwei ler der Yorfahren). Der Name apange weist auf die Macht 
und Stãrke der Menschen in einem solchen Weiler hin: in versch lüsselter Rede (andjekundi) 
wurde oft wãhrend Yamswettstreitgesprãchen gesagt, m an wolle ausprobieren , wieviel <die 
Knochen noch hergeben kõnnen>. D as bedeutet, dass man wãhrend der Yamspflanzzeit 
mõglichst in altehrwürdigen Weilern , in denen schon viele Yorfahren gelebt haben , 
wohnen will , um im Yamsanbau erfolgreich zu sein . In dieser Zeit kehren die Zeremonial-
yamspflanzer denn auch in die apangezurück. 
tapniange weist auf die Kokospalmen hin , die immer die Wohnorte der Menschen 
sãumen: 
«Sieht ma n vo n weitem ke ine Kokospalm en, denkt ma n nicht a n Hii user und Menschen. » (Wan-
gingen) 
Diesen Hauptsiedlungen stehen die vorübergehenden oder mit der Zeit permanent 
bewohnten kl ei neren Siedlungen (wo/kamange) gegenüber. Sie liegen mitten i m Busch nahe 
bei Gãrten (Gartenweiler = yau inge; Buschweiler = apatenge). Oft wechseln Bewohner 
zwischen apange und yauinge h in und her. Heute wohnen in den ursprüngli chen namange/ 
apange Weilern weniger Menschen al s in d en jüngeren yauinge Weilern 44 . 
Langsam werden sich im Bewusstsei n der Einwohner wohl die heutigen grõsseren, 
wichtigeren Buschweiler in tapmange und apange genannte Wei ler verwa ndeln . Doch noch 
dient der Unterschied an geschichtlicher Tiefe und im vielzãhligen Yorhandensein der so 
lebensnotwendigen Ahnen zwischen diesen beiden Weilerarten zur Kennzeichnung eines 
fundamentalen Unterschiedes an mõglichen Yerhaltensweisen der Dorfbewohner. So wird 
z. B. einem Mann, der die grõsste Zeit des Jahres al lei n und ohne sei ne Frau in einem weit 
entferntli egenden Buschweiler verbringt, nachgesagt, er sei wild geworden wie eine 
Wildsa u. Er sei für immer in den Busch gegangen, kiimmere sich nicht mehr um die wich-
tigen Dorfangelegenheiten, die einzig im Hauptweiler besprochen und gelõst werden 
kõnnen. 
<In den Busch gehen> hat aber noch eine andere Bedeutung, die eng mit dem Haupt-
sto lz und Hauptpolitikum des Mannes, dem Anbau von Zeremonialyams zu tun hat: dem 
Betreffenden wird nachgesagt, sich nicht mehr um den Zeremonialyams zu kümmern, son-
dern nur noch an Frauen zu denken , mit ihnen schlafen zu wollen und zu vergessen, was 
den M an n vor den Frauen auszeichnet. 
43 Die hier erwiihnten sechs Clane weisen au f den ursprünglicheren Bestand an Clanen vor der Auf-
splitterung von Apangendu in dre i Fami lien , von Matokum in zwei und von Mbugn ipate in zwei 
Fa milie n h in (cf. C la nstammba um Abbildung 4). Di e zwei neu eren C la ne La nekum un d Apangen-
du / Guaru ha tten schon a u f dem Hügelka mm von Kaubute ihren zentra len Dorfplatz (ame); Apan-
gendu/ Gu a ru in Winge und Lanekum in K a ma ko und Dja ngunge. 
44 cf. Karte 11: Weiler in den Zon en l-Ili sind ha uptsiich lich namange(98 Ein wohner), Weiler in den 
Zonen IY-Y sind yauinge( l7 1 Ein wohner). 
42 
W en n man jemanden in seinem Ehrgefühl treffen mochte und ihm zeigen will, dass er 
seinen Pflichten nicht genügend nachgekommen ist, droht man ihm , dass sein Wohnweiler 
bald von allen verlassen und wieder zu Busch werden würde. Man sagt ihm damit, dass er 
selber vergessen werden wird, indem sein Wohnsitz der Geschichtslosigkeit anheimfallen 
und den Nachfahren unbekannt b lei ben wird. 
Man kann verallgemeinernd sagen, dass der Ausdruck <im Busch wohnem Flucht und 
Abtrennung von der dorflichen sozialen Gemeinschaft bedeutet. <lm Kokospalmenweiler 
wohnem dagegen heisst, mit der Gemeinschaft der Lebenden wie der Verstorbenen - also 
auch mit einem Herkommen- verbunden zu sein. 
Abschliessend sollen noch einige Aussserungen von Informanten zu den Begriffen 
Haupt- und Buschweiler erwãhnt werden. 
Frauen bezeichnen die Nahrungsaufbewahrung in Buschweilern als deren Hauptcha-
rakteristikum. Schon Vorfahren hatten in Buschweilern ab und zu Nahrung gelagert. 
Makuliu wurde von allen als Buschweiler bezeichnet, in den <erst gestern> Menschen 
gezogen sei en . Ei n junges Madchen mei n te, es lebten in Makuliu nu r wenige Leute, des hal b 
sei er ein kleiner Weiler; oben in den Hauptweilern lebten mehr Leute, darum nenne man 
sie namange, grosse Weiler45• 
« Al les was es dort gibt , haben unsere A hnen geschaffen. Wir nennen diese Weiler apange . Dort 
wurden unsere Yo rfahren geboren und haben ihre Kinder grossgezogen. Diese ihrerseits haben 
Fa mili en gegründet. W en n da ma is jema nd in den G a rten zur Arbeit ging, sagte er (bei der Rück-
kehr aus dem Ga rten), er ke h re jetzt zu rück in den Kokospa lmenweile r. Unsere Yãter sagten so, 
und wir K inder ha ben es mitbeko mm en.» (Agre: Fra u) 
«Früher sagte ma n Kokos palmen weiler. Da ma ls pO a nzte ma n in den Wohnweil ern auf den 
Hü geln a lles an. Jm Busch pOa nzte ma n kein e Kokos- oder Betelpa lmen an. Erst heute ist das 
a nders.>> ( Lim a: Frau) 
Bedeutung der Kokospa lme und der K okosnuss 
Sehr wenige der befragten Frauen46 betonten, dass di e Kokospalme (und die Kokosnuss) 
für di e Abelam etwas se h r Wichtiges sei: 
« Die Kokospalme erzãhlt uns die Geschichte der Menschen. » (Mare: Frau) 
Eine einzige, etwa 45jahrige Frau berichtete, warum ihrer Meinung nach die Ko)<Osnuss 
etwas so Besonderes sei: 
«Früher gab es keine Kokospalmen . Dann starb ein Mann, man schnitt seinen Kopf ab und 
pOanzte ihn in die Erde. Daraus entstand eine Kokospalme. Alle hatten Angst, von ihren 
Früchten zu essen. A li e wollten ni eh t sterben. E ine al te F ra u versuchte davon un d schlief (danach) 
friedlich. N un versuchten a lle andern ei n wenig und fanden heraus, wie gut Kokosnüsse sind.»47 
(Siwa) 
Vor allem die jüngeren Frauen und Miidchen wussten offensichtlich nichts von dieser 
mythischen Bedeutung d er Kokosnuss. 
Die Manner dagegen erkla rten den Begriff tapmange primar mit Hinweisen auf die 
45 Das ist ei n rein subjekti ve r Erklãrungsversuch, der mit de n Tatsachen ni eh t übereinstimmt. Di e Be-
zeichnung kleine r oder grosser Weiler hat in der heutigen Situa tion nichts mit der Anzahl Einwoh-
ner zu tun (cf. An m. 44). 
46 23 Frauen und 32 Mã nner wurden systematisch zu unterschiedlichsten Fragen betreffend den Bo-
den inte rviewt; cf. 5.2 und Anhan g 8.5.1 / 8.5 .2. 
47 cf. Mythe vo n der Entstehung der Kokosnuss 8.1 .7 . 
An diese Mythe scheint sich die Informantin zu erinnern - wenn auch unausgesprochen. Einige 
Mãnner, di e di e Bedeutung de r Kokosnu ss erkl ã rten, bezogen si eh explizit au f di ese Mythe. 
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Bedeutung der Kokosnuss48 innerhalb des sozialen und politischen Bereichs menschlichen 
Zusammenlebens: die Kokosnuss taucht auf beim Zeremonialyamspflanzen, beim 
Schlichten von Streitigkeiten, bei der Heirat, beim Übertragen von Macht und Wissen, bei 
Dorfversammlungen, bei «singsing» -Festen49 und bei Initiationen. All diese Fakten sind 
den F ra uen nicht unbekannt, wenn sie ihnen auch bei den Interviewfragen nicht zuvorderst 
au f der Zunge lagen. 
Immer wenn Menschen versammelt sind, werden Betel, Tabak und Kokosnüsse ver-
tei lt. Das Essen kommt erst danach. Gibt man keine Nüsse oder Tabak, so heisst das, dass 
man etwas gegen die Gãste hat. Gibt man aber von diesen Genussmiteln, dann fühlen sich 
alle zufrieden. 
Primiir die Mãnner Kimbangwas betonen, dass tapmange eine grosse Bedeutung für 
die Gesamtheit der Bewohner des Dorfes habe, die in Analogie zu diesem Begriff 
tapmandu, Kokospalmenmenschen, genannt werden: 
« De r umfassende Na m e für un s alle, Mãnner wie F ra uen, das Dorf selber, ist liJpmandu un d liJp-
mange. tapma (Kokosnuss) ist auch wichtig für Initiationen , Geheimwissen und erfolgreiches 
Ernten. Steine und ngwa/ndu-Geister helfen uns Menschen. Und auch Kokosnüsse. Die Kokos-
nuss erinnert uns an Wichtiges.» (Michael) 
Wird in verschlüsselter Rede von tapma und madja (Betel) gesprochen, so bezieht sich das 
au f di e Gesamtheit der Einwohner des Dorfes. 
I m tapmange-Weiler geht di e Erinnerung an di e Ahnen un d an verschiedene Geist-
wesen nie verloren. In den Hauptwei lern wird für den Ruhm des Dorfes gearbeitet; hier 
geschieht alles, was den Namen des Dorfes gross machen kann ausserha lb der eigenen 
Dorfgrenzen. Die meisten Mãnner betonten, dass man im tapmange wohnen müsse, wenn 
man erfolgreich Zeremonialyams pflanzen wolle - denn in solchen Weilern haben die 
Ahnen wiihrend langen Jahren selber Yams gepflanzt, Schweine grossegezogen, Mythen 
erzãhlt, wegen Todesfiillen lange Yersammlungen abgehalten und Auseinandersetzungen 
mit Yertretern anderer Dõrfer geführt. Nicht nur haben hier die Yorfahren viel durchlebt; 
noch heute besteht etwas von ihrem Kõnnen und ihrer Macht (wutina) weiter. <Die Ahnen 
hõren mit> , sagen di e Abelam. Z w ar gelingt es au eh Mãnnern, di e i m yauinge- Wei ler 
wohnen, erfolgreiche Yamspflanzer zu sein , obschon dort die Ahnen nicht mithõren und 
eher Groll gegen die Betreffenden empfinden, da diese den altangestammten Wohnsitz ver-
lassen haben. Diesen Widerspruch erkliiren die Bewohner Kimbangwas so, dass diese 
Mãnner sich zur Zeit des Anpflanzens oft in Weilern der Ahnen aufzuha lten pflegen und 
mit alten und grossen Mãnnern über Yams und anderes diskutieren, a lso indirekt mit einem 
tapmange in Yerbindung stehen. 
Kokosnüsse spielen für die Beziehung von Mãnnern zu ihren Ahnen, die selber erfolg-
reiche Yamspflanzer waren, eine wichtige Rolle. Im Yamsgarten trinken die versammelten 
ãlteren Yamspflanzer die Milch von Kokosnüssen, damit der Yams richtig fett und prall 
werde- di e Kokosnuss selber ist als ãusserst fetthaltige Nahrung jenachdem geschiitzt oder 
verpõnt. Zudem einigt dieses gemeinsame Trinken im Garten die Mãnner und kan n so von 
den Ahnen, die <aufihrer Seite > (der andern Seite)50 zum Mithelfen aufgefordert werden, als 
48 tapma heisst sowohl die Kokospalme (manchmal auch tiJpmami = Kokosbaum , genannt) als auch 
die harte Kokosnuss , deren Fruchtfleisch in verschiedene Nahrung geraspelt wird. «kulau » heisst 
di e junge Kokosnuss (m i t ga n z wenig, no eh weichem Fruchtfleisch), di e ma n trinkt. 
49 F este mit Gesang un d Tanz zu unterschiedlichstem Anlass, die jeweils ei ne ganze Nacht, von Son-
nenuntergang bis Sonnenaufgang, dauern , werden au f Pidgin gesamthaft «singsing » genannt. 
50 Die verstorbenen Ahnen auf der andern Seite werden mit einigen weiteren G eistwesen k3pmandu 
(Erd- W ese n) genannt. Di e Hauptwesen a m Himmel, Son ne un d Mond, heissen miindu (mii= Him-
mel). 
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überzeugende Aufforderung verstanden werden , zum Gedeihen des langen Yams das ihre 
beizutragen. 
Der Auftakt der Pflanzsaison wird durch eine spezielle Zeremonie beim mbabmutagwa 
(Mond-Frau)-Stein auf dem ame gegeben. Hier versammeln sich die zukünftigen Zeremo-
nialyamspflanzer aus verschiedenen Dorfern und bitten gemeinsam um eine erfolgreiche 
Ernte. Früher wurden Sonne, Mond, wale- und ngwalndu-Geistwesen und verstorbene, 
wichtige Ahnen angerufen. Heute taucht auch der Name des christlichen Gottes auf. Im 
Zentrum neben dem Stein steht eine geõffnete Kokosnuss, in deren Flüssigkeit wohlrie-
chende Blãtter (sipmu) gelegt werden . Man diskutiert über Yams, und jeder Anwesende 
blãst die Blãtter und die Flüssigkeit an. Am Schluss nimmt jeder ein Blatt mit nach Hause 
un d verwendet es spãter in sein em eigenen Yamsgarten. 
Die Kokospalme wird von Mãnnern und Frauen auch verstanden als <die Geschichte 
des Dorfgebietes oder des Bodens>. Wenn nãmlich zum Beispiel ein grosser Streit 
geschlichtet werden kann , wird anschliessend eine spriessende Kokosnuss gepflanzt. Die 
daraus entstehende Palme soi! den Frieden bekrãftigen und besiegeln helfen 5 1. Spãter soi! es 
keinen neuen Streit mehr geben zwischen den Betroffenen. Die Nachfahren sollen in 
Frieden leben konnen. Manchmal erhãlt eine solche Palme gar einen Namen. Sie wird so 
zum Erkennungszeichen und zum Mahnmal ehemaligen Streites. 
<< Die Kokospalm e zwingt den Menschen oder hilft ihm, sich friedlich und ruhig an einem Ort 
niederzul assen.» (Saiga pa) 
ln der früheren Kampfzeit, so erzãhlte man mir, wurden kãmpferische Auseinanderset-
zungen ebenfall s mit der Übergabe einer Kokosnuss beendet. Man ta uschte ein oder meh-
rere Schweine, Muschelringe und ei ne spriessende Kokosnuss (s ugustapma) aus. Die daraus 
erwachsende Pa lme so llte für spãter di e Geschichte di eses speziell en Kampfes bewahren. 
Da Kokospalmen etwa 120 Jahre alt werden konnen , konnen sie wãhrend seh r langer Zeit 
a ls Erinnerungszeichen dienen. Auch beim Zeremoni alyamswettstreit zwischen Dorfern 
wurde dem hera usgeforderten Dorf neben dem langen Yam s und Schweinetleisch oft eine 
spriessende Kokosnuss mitübergeben. Die spãter wachsende Palme sollte in diesem Fali die 
<Geschichte dieses langen Yams erzãhlem , soll te an diesen im Wettstreit als Herausforde-
rung übergebenen langen Yams erinnern. 
Wenn eine Frau verheiratet wurde, überreichte die Familie des Mannes ihrer Familie 
die Muschelringe des Brautpreises (cf. 3.4.2) mit einer spriessenden Kokosnuss zusammen, 
die darauf geptlanzt wurde und spãter die Geschichte dieser Ehe <erzãhlem sollte. Kokos-
nussfleisch ist sch li esslich ein wesentliches Nahrungsmittel für Initianden in der Seklu-
sionszeit. Dank dieser Nahrung werden die Initianden dick, stark und scheinbar grosser als 
in normalen Zeiten, und ihre Haut erhãlt einen schonen, samtigen Glanz- dies allerdings 
nur, wenn die Initianden sich auch sonst an alle strengen Yorschriften halten. Wãhrend den 
<<singsing»-Festen einzelner lnitiationsstufen tanzt der entsprechende mbandu (so nennen 
sich gegenseitig Sohne und Tochter eines Bruders und einer Schwester- also Kreuzvettern 
un d -basen) i m Rücken jedes Initianden un d beleuchtet ihm den Platz mit ei n er brennenden 
Bambusfackel. Nachher muss der Initiand seinem mbandu diesen Dienst vergelten, indem 
er ihm Yams, einen Muschelring und eine spriessende Kokosnuss übergibt. Diese letztere 
muss der mbandu ptlanzen. Tut er es nicht, bleibt sein neu initiierter mbandu ohne Namen 
und Ruhm, was sehr schlecht wãre. Diese ldee, dass besondere, von andern erbrachte und 
ihnen wieder entgegengebrachte Anstrengungen den Namen von bestimmten Menschen 
oder Dorfern hervorheben sollen , ist übrigens ein Charakteristikum im Leben der Abelam. 
51 Echt ist dies Zeichen de r Kokosnuss a ll erdings erst, wenn au eh Friedensb lii.tter des yaual (Erythrina 
indica)- und kwa/i-Busches als Tabumal gepnanzt werden. 
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3.3 .5 Weiler und ihre Bewohner 
Die Zahl der sich in den Weilern Au fhaltend en (cf. Tabelle 2) variiert immer wieder - von 
Woche zu Woche, von Monat zu Monat. Viele Jugendliche, Miidchen und Knaben, über-
nachten oder wohnen dort, wo es ihnen gerade am besten gefiillt, und si e Freunde oder nahe 
Verwandte haben. Viele Erwachsene halten sich manchm al ganze Wochen lang in einem 
Zweitweiler weiter weg von ihrem Hauptsied lungsort auf, einem Zweitweiler, in dessen 
Niihe sie Giirten bearbeiten. Wohnortwechsel fi nden oft zu Beginn der Zeremonialya ms-
pfl anzzeit statt; dann wohnen manche Pflanzer von Zeremo ni alyams in einem andern 
Weiler als ihre Frauen und Kinder. Dies hiingt mit den strengen Ess- und Sexualtabus 
Tab. 2 Bewohner nach Weiler un d Anteil an Clanzugehbrigkeit * 
Juwanyingi 8 
Tauletagwa 13 
Tagwasapu 21 
Mbutpun 13 
Kaubute 25 
Mrtkwande 4 
Sel mak 8 
Kamol 3 
Tarkwo 11 
Makuliu 34 
Kgpekwa 3 
Mambau 31 
Gaikwia 21 
Mbalmbrito 16 
Mbalepoka 37 
Selenga 12 
Misiku 5 
Ki ange 4 
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(8 Apangendu l Guaru ) 
(13 Kwangru kum l Kwandj i) 
(2 1 Sarekum l W ora) 
(11 SarekumiWora; 2 Kwangrukuml Kwandji) 
(25 Apangendu l Glaue) 
(3 Mbugnipate l Kwas; l Apangendu l Glau e) 
(7 Kwangrukum l Kwandji ; l Sarekum l W ora) 
(3 Sarekum l W ora) 
(4 Mbugnipatel Kambgkwa; 2 Mbugnipatel Kwas ; 
l Matokum l W ama; l Matokum IWama-Ngwaui ; 
l Apangendu l Guaru ; l Kwangrukum l Kwandji; 
l Nangikumi Kwas) 
(19 Matokum l Wama-Ngwaui ; 4 Lan e ku m l Sayke; 
4 Matokum l W ama; 2 Mbugnipate l K w as; 
2 Kwangrukum l Kwandji ; 2 Apangendu l G la ue; 
l Nangikum l Kwas) 
(2 Apangendu l Glaue; l Mbugnipate l Kwas) 
(8 Mbugnipate l Kwas; 7 Kwangrukum l Kwandji; 
5 Apangendu l Giaue; 4 Apangendu l Kwas; 
4 Lanekum l Sayke; 3 Nangikum l Kw as) 
( lO Matokum l Wama-Ngwa ui ; 7 Apangendu l Glaue; 
4 Mbugnipate l Kwas) 
(8 Apangendu l Glaue; 4 Mbugnipate l Kwas; 
3 Apangendu l Guaru ; l Nangikum l Kwas) 
(13 Apangendu l Glaue; 13 Apangendu l Guaru ; 
4 Mbugnipatei Kwas; 3 Kwangru kumiKwandji; 
3 Lan ekum l Sayke; l Matokum l Wama-Ngwaui) 
(6 Kwangrukum l Kwa ndji ; 6 NangikumiKwas) 
(5 Lanekum l Sayke) 
(4 Kwangru kum l Kwandji) 
* Bei de r Clanfest legung wurde h i er, i m Gegensatz zu r ausführl icheren Tabell e 5 de r C lanzugehorigke i t, nur 
de r von den Betroffe nen aus an erster Ste ll e kom mende Clan zur Fes tl egung der Clanzugehiirigkei t der ein ze l-
nen Weilerbewo hner in Bet racht gezogen. Es wird hi er nicht unterschieden, ob Zugehorigkeit v ia cl en Vater. 
die M utter, den Mutterbru der oder die Frau gerechn et wi rd. Es mu ss beac htet werden , dass es sic h be i den 
angegebenen Clanen keineswegs nur um den Clan des Va ters handelt. 
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zusammen, die sie in dieser Zeit zu beachten haben. Früher wurde, wie bereits erwãhnt, die 
im Grunde vorgeschriebene dauernde Trennung des Wohnraumes von Mann , Frau und 
Kindern strenger eingehaiten. Heute wohnen vor allem in den jüngeren Weiiern, die keinen 
speziellen Aufenthaltsraum (Kulthaus) für Mãnner mehr aufweisen, ietztere hãufig mit 
Frau und Kindern zusammen. Deshaib müssen wãhrend der Pflanzzeit Mãnner, die wapi-
Yams pflanzen, ihren Alltagsweiier veriassen und in einen Weiier ziehen, der kiar ein Zen-
trum für Zeremonialyamsanbau aufweist, aiso ein korambu- oder pute-Haus. Ein Weiier, 
der heute daran ist, eine Art Zeremoniaiweiier zu werden , ist Tarkwo. Hier siedein denn 
prozentual auch mehrheitlich Mãnner. 
In den ãlteren Weilern52 verhãlt es sich meist so , dass hauptsãchlich Mitgiieder eines 
Clanes dort siedeln. l n den neueren , unten geiegenen Weilern dagegen findet sich eine stãr-
kere Durchmischung von Bewohnern, die verschiedenen Cianen angehõren. Dabei gehõrt 
aber der Boden , auf dem gesiedelt wird, oft einheitlich einem einzigen Clan (cf. Karte 1). 
3.4 Verwandtschaftliches Beziehungsnetz 
3.4.1 Verwandtschaftli che Bezeichnungen und G ruppierungen 
In diesem Kapitel so ll das Netz von verwandtschaftli chen Beziehungen unte rsucht werden, 
das alle Individuen i m Dorf aneinander bindet. Jeder Einwohner des Dorfes - M an n , Frau 
oder Kind53 - ke nnt für all e andern jeweil s spezifische Verwa ndtschaft stermini . Es gibt 
keinen Bewohner des Dorfes, für den in Beziehung zu a llen andern keiner der gãngigen 
Verwandtschaftste rmini gültig wãre. l m alltãglichen Gesprãch, bei Anrede und Suchrufen, 
nenn t meistens jeder den persõnlichen Eigennamen des betreffe nden andern. Ebenso 
hãufig wie Eigennamen hõrt man aber auch die Begriffe namandu (Frauen nennen ihre 
ãlteren Schwestern und deren Ehemãnner so; Mãnner ih re ãlteren Brüder und deren Ehe-
frauen) und waigna (Frauen nennen ihre jüngeren Schwestern und deren Ehemãnner so; 
Mãnner ihre jüngeren Brüder und deren Ehefrauen). namandu/ waigna ist oft auch die 
abgekürzte Form für namandu yapa/ waigna yapa (ãlterer oder jüngerer Vater) und für 
namandu nua/ waigna nua (ãltere oder jüngere Mutter): für die Zuhõrenden ist der Kontext 
meist kiar, und deswegen fãllt kaum einem die richtige Zuordnung des so Bezeichneten zur 
Elterngeneration oder zur Generation des Sprechenden selber schwer. 
Verwandtschaftstermini kommen immer dann hãufig ins Gesprãch, wenn über Dritt-
personen und deren Beziehungen untereinander gesprochen wird, wenn man jemanden 
hinweisen will auf seine verwandtschaftliche Beziehung zu andern, wenn Pflichten und 
Rechte bei der Suche von Konfliktlõsungen diskutiert werden. In Erzãhlungen aus dem 
Alltag werden die erwãhnten Personen zur Verdeutlichung ihres Piatzes im Netz sozialer 
Pflichten oft mit ihrem Verwandtschaftsgrad bezeichnet, also etwa wuna mbandu (mein 
Kreuzcousin oder meine Kreuzcousine; der Sohn oder die Tochter meines Mutterbruders 
oder meiner Vaterschwester), wuna mamu (mein Grossvater oder meine Grossmutter müt-
terlicherseits) oder wuna nande (mein Tochtermann; mein Schwiegersohn). Es gibt in 
52 Ju wa nyingi , T auletagwa, Tagwasapu , Mbutpun , Kaubute und Mrtkwande, abe r auch die Busch-
we ile r Sel ma k, Ka mol , Ki ange und Misiku. 
53 Kinder erwerben den Überblick über ihr verwandtschaftliches Beziehungs netz i m Verl auf ihrer So-
zia lisa ti on. Bei d en l a tmul zum Bei spi el kõnnen Kinder mi t 12 Jahren ziemlich a lle andern mit ent-
sprechenden Verwandtsch aftstermini benennen (Weiss 198 1: 59). 
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diesem System keine Meidungsvorschriften, die verbieten, die Verwandtschaftsbezeich-
nung eines bestimmten andern zu ãussern 54 • 
Wenn manjemanden hãnseln will, wenn man sexuelle Anspielungen verschlüsselt ãus-
sern mõchte, benützt man oft absichtlich eine falsche Verwandtschaftsbezeichnung in der 
Anrede eines andern. Der so Angesprochene weiss dann je nach benütztem Ausdruck und 
eigener Beziehung zum Sprechenden sofort, w as jen er ihm sa g en wollte. 
Die Verwandtschaftsbezeichnungen sehen vom Mann her gesehen etwas anders aus als 
von der Frau her (cf. Tabellen 3a/3b). Für die Bennennung eines andern ist zudem auch 
wichtig, welcher Generation er angehõrt, ob man über weibliche oder mãnnliche Zwi-
schenglieder mit ihm verbunden ist, und ob der Bezug durch Heirat gegeben ist oder durch 
direkte Abstammung. Geschwister und Parellelcousins und -cousinen werden gleich 
genannt, Kreuzcousins und -cousinen werden anders benannt55 . 
Alle Brüder des Vaters werden Vater und alle Schwestern der Mutter werden Mutter 
genannt56 , und zwar in beiden Fãllen sowohl die leiblichen wie die klassifikatorischen57• 
Gleichgeschlechtliche Geschwister werden entweder Jüngere (waigna) oder Altere 
(nilmandu) genannt; ei n Ehemann folgt sein er Frau in der Benennung ihrer Schwestern und 
nennt diese ebenfalls nilmandu/ waigna , und eine Frau folgt ihrem Mann in der Bezeich-
nung seiner Brüder. Das Prinzip der Senioritãt spielt also eine wichtige Rolle. Die Brüder 
der Mutter (wau) und die Schwestern des Vaters (yautagwa) werden eigens benannt und so 
hervorgehoben. 
Eine bestimmte Verwandtschaftsbezeichnung ist nicht nur Anrede und Name. Jede 
Verwandtschaftsbezeichnung und somit jede bestimmte Beziehung zu bestimmten Per-
sonen verlangt vom Trãger jeweils ein bestimmtes Verhalten , übertrãgt ihm Verantwortung 
und Pflichten. Daneben verleiht sie auch bestimmte Handlungsfreiheiten und Rechte. Das 
Verhãltni s von Brüdern zueinander, von Schwestern untereinander, von Eltern zu Kindern 
und von Mutterbrüdern zu den Kindern ihrer Schwestern kennt je eigene Gesetze. Brüder 
etwa erben i m idealen Fali dasselbe Land: sie sollten al so zusammenhalten und zusammen-
arbeiten (e f. 4.2). D oe h di e positiven Gefühle von Brüdern füreinander sin d deswegen 
trotzdem nicht garantiert. Oft schliesst sich ein Bruder aus Rivalitãt oder Unmõglichkeit, 
sich neben einem andern Bruder behaupten zu kõnnen, ei n em andern Clan an. Obschon die 
Beziehung zum Vater oder den Vãtern wie auch zu den Brüdern eng mit dem Recht auf 
Land verbunden ist, also eine Machtfrage beinhaltet, sind doch Spannungen- teils gerade 
auch deshalb- noch lange nicht ausgeschlossen . 
Diejenige Beziehung, die in gespannten Situationen und bei problematischen Verhãlt-
nissen zu Mãnnern , die Vãter sind, einen Ausgleich und Schutz bieten kann, ist die Bezie-
hung zu den mãnnlichen Mitgliedern des Clans, aus dem die eigene Mutter stammt, vor 
al! em a b er zum Mutterbruder (wau) (e f. 3.7.1 ). 
Am differenziertesten sind die Unterscheidungen von Verwandtschaftsgraden in der 
eigenen Generation, der ersten aufsteigenden und der ersten nachfolgenden Generation. In 
der zweiten aufsteigenden Generation wird generalisierend unterschieden , ob die <Gross-
vãter> und <Grossmütten durch den Vater verwandt sind (ngwal) oder durch die Mutter 
(mamu). Die reziproken Begriffe zu ngwal und mamu in der zweiten nachfolgenden Gene-
54 Bei den õstlichen Abelam, die die gleichen Verwandtschaftstermini kennen wie die Iatmul und die 
Sawos, aber andere als die hier behandelten nõrdlichen Abelam, gibt es ei n Verbot der gegenseiti-
gen Namensausserung zwischen yaí und yanan (Forge 1971: 140). Den Termini yaíl yanan entspre-
chen bei den nõrdlichen Abelam u.a. bestimmte ngwal genannte Verwandte der Grosseltern · und 
Enkelgenerat ion. · 
" Sogenanntes lrokesen System (Schusky 1972: 21). 
56 cf. Fox 1970: 19 «bifurcate merging». 
57 Verwandtschaftsbezeichnungen wie Bruder, Schwester, Vater, Mutter, die innerhalb der Kernfami-
lie gebraucht werden , werden au f Le u te ausserhalb dieses engsten Familienkreises ausgedehnt , wer-
den somit ni eh t nu r rein deskriptiv , sondern a uch klassifíkatorisch gebraucht. 
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Ta b. 3 a Verwandtschaftsdi agramm von miin nlichem Ego aus 
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• aus Kaberry 1940/ 41 : 249 
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~ Tab. 3 b Verwandtschaftsdiagramm vom weiblichen Ego aus 
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ration sind einerseits ngwal, andererseits nanguiu. Wer von den Enkeln mamu genannt 
wird, nennt diese seinerseits nanguiu; wer von den Enke! n ngwal genannt wird, nennt diese 
reziprok auch ngwal. 
In der dritten aufsteigenden und nachfolgenden Generation werden Frauen wie 
Mãnner generalisierend waranga58 genannt. Noch ãltere Generationen als die waranga 
werden kapmawara (kapma = Boden; wara = Oras; Gesamtbedeutung?) genannt. Alle 
weiter zurückliegenden Ahnen (unbestimmt, wieviele Generationen zurück) heissen ngwa-
/epa - der Ausdruck, der überhaupt generalisierend für lãnger als fünf Jahre Verstorbene 
gebraucht wird. 
Die Linie aller Vãter wird gesamthaft yapangu genannt, die Linie aller Grossvãter 
vãterlicherseits ngwalndu. Durch d ie Anfügung des Suffixes -ngu (?) wird die Gesamtheit 
aller gleichgenannten Verwandten ausgedrückt. 
Weitere Eigenschaften dieses Verwandtschaftssystems sind neben den klassifzierenden 
Begriffen auch die zulãssige Benützung von Verkürzungen in der Benennung anderer Per-
sonen und die indirekte Gleichsetzung eigentlich unterschiedlicher Verwandtschaftster-
mini. Verkürzungen finden beispielsweise dann statt, wenn in der Erklãrung einer aktuellen 
Verwandtschaftsbeziehung eine Generation übersprungen wird. 
Abb. l Generationenverkürzung in der Benennung Verwandter 
l ngwa / X l ngwal Y 
l l 
o nua 6 y apa 
l D . · . 
o oltngten l s· 6 trke 
Abb ildung l zeigt einen so lchen Fa li von Verkü rzung. Die Erkl ãrung, wie die F rau 
Dolingien mit dem Ma n n Sirke verwandt ist, la u tet - wie in ãhnlichen Fãllen -: «di e Schwe-
ster hat Dolingien geboren, der Bruder hat Sirke <geborem.» Gemeint ist aber, dass die 
Schwester X eines Mannes Y d ie Mutter von Dolingien geboren hat und ihr Bruder Y den 
Vater von Sirke gezeugt hat. Für die Verwandtschaftstermini hat d iese Verkürzung keine 
Folgen. Dolingien und Sirke nennen sich richtig reziprok mbandu. Wichtige Folgen kann 
eine solche Verkürzung dagegen bezüglich des Wissens vo n der Clanzugehorigkeit a ll er 
Erwãhnten haben; in der verkürzten Form müsste man annehmen, d ie Schwester, die 
Dolingien geboren hat, geho re mütterl icherseits dem gleichen Clan an wie ihr Bruder, der 
<Sirke geboren hat>. J n Wirk lichkeit aber stammt die Schwester, d ie Dolingien geboren hat 
(nua), als ledig aus einem andern C lan (demjenigen ihres Vaters, der mit demjenigen der 
mütterlichen Grossmuter und somit auch der vãterlichen Vorfahren Sirkes - in der Abbil-
dung yapa un d ngwal - ni eh t identisch ist). Damit jemand di e über di e Bodenbesitzverhãlt-
nisse der eigenen Familie richtigen Kenntnisse bewahren kann , muss er sich dieser Verkür-
zung bewusst sein. 
Indirekte G leichsetzungen konnen in der Benennung von mbandu stattfinden. Ein 
Mann sieht seine Kreuzcousins als Brüder an und nennt sie manchmal auch so (waigna/ 
namandu). Die Frauen der Kreuzcousins werden parallel ebenfalls waigna/ namandu 
genannt oder tagwa (Frau, Ehefrau). Eine weibliche mbandu betrachtet ein Mann a ls 
Schwester (nyenge); ihren Ehemann nennt er Schwager (kadji). Frauen nennen ihre Kreuz-
58 Di e d ritte a ufsteigende G eneration wird au eh manda ka genannt. 
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cousinen (mbandu) und deren Ehemanner waigna/ n<Jmandu , letztere auch ndu (Mann, 
Ehemann). Mannliche mbandu betrachten sie als Brüder (kai) und deren Frauen als 
Schwagerinnen (kandje/). Ein Mann nennt die Kinder seiner mannlichen mbandu Sohne 
und Tochter; die Kinder seiner weiblichen mbandu aber raua . Für letztere ist er wau (Mut-
terbruder). 
Haufig wird davon gesprochen, wieviele Brüder oder Schwestern ma n in einem andern 
Dorf habe. Erklart wird dan n verallgemeinernd, dass einst ei ne Vorfahrin aus diesem Dorf 
gekommen sei, dass dort noch ein alter Mann zurückgeblieben sei, dessen Kinder man 
mbandu nenne. Oder es wird gesagt, zwei Frauen aus dem eigenen Clan seien ins andere 
Dorf gezogen und hatten dort viele Kinder geboren ; dadurch habe man dort viele Brüder 
und Schwestern. Wie diese migrierenden Frauen miteinander verwandt waren und wie mit 
ei n em selbst, o b si e ga r leibliche Schwestern waren , ist ni eh t m eh r immer bekannt. 
Ein wichtiger Grund, weshalb dieses Verwandtschaftssystem für jeden jeden einzu-
schliessen vermag, wie weit zurück auch mogliche Blutsverwandtschaft liegen mag, ist 
Anschluss ganzer Gruppen durch Heirat. Oft hêirt man, jemand sei Vater, weil er eine 
Mutter geheiratet habe oder sei Mutter (für einen), weil sie einen (deskriptiven oder klassifi-
katorischen eigenen) Vater geheiratet habe. Eine Zweitheirat eines Elternteils schliesst 
wieder neue Glieder in die eigene Familie ein . Kinder von zwei Frauen desselben Mannes 
konnen sich gegenseitig tiyande nennen - liyande nennen sich auch die zwei Ehefrauen 
eines Mannes gegenseitig. In Wirklichkeit nennen aber meist die Kinder der einen Frau die 
andere Frau des Vaters ebenfalls Mutter und deren Kinder Schwester und Brüder. 
Es geschieht nicht nur bei Kindern, sondern auch bei Erwachsenen, dass sie sich nicht 
ganz kiar darüber sind , wie si e jemanden nen nen müssen. Dies ist vor allem bei den Termi ni 
für die Kinder der mbandu, bei nanguiu, yaulagwa und yai- ei nem Begriff, der im Yer-
wandtschaftsdiagramm nicht auftaucht - der Fali. yai ist eine Verwandtschaftsbezeich-
nung, die bei den ostlichen Abelam die Bezeichnung für den Mutterbruder des Vaters und 
a lle man nlichen Mitglieder vo n dessen Clan isP9• In Kimbangwa wird niemand a ls ya i 
bezeichnet. Dagegen taucht der Begriff in Gesangen und Anrufungen a n di e Ahnen auf. 
Was ein yai verwandtschaftlich wirklich ist, war kei nem meiner Informanten bekannt; es 
schien sich für a ll e um einen Sammelnamen für bestimmte Yorfahren zu hande ln - viele 
behaupteten , Vorfahren der Mutterseite, einer nannte yai a ls Mutterbruder des Mutterbru-
ders. 
Was die Unsicherheit in der Benennung betrifft, so ist es übrigens kia r, dass Manner, 
die den Grossteil ihres Lebens auswarts gearbeitet und gewohnt haben, weniger wissen über 
das verwandtschaftliche Beziehungsnetz, das sie an andere bindet. 
Je nach Standpunkt und nach Zwischengliedern, über die man eine Yerwandtschaft 
bestimmt, kann die gleiche Person zwei Bezei chnungen haben. Zudem andert sich durch 
eigene Heirat die Beziehung zu vielen andern . Eine Frau in Kimbangwa beispielsweise 
nannte ei nen M an n ursprünglich wau, weil i h re Mutter ihn kai (Bruder) nannte. Dan n w ar 
sie für kurze Zeit mit ihm verheiratet und nannte ihn ndu (Mann). Bei dieser Benennung 
blieb si e auch nach der Trennung. Ei n M an n nen n t d en So h n der Tochter nande; vorher hat 
er ihn vielleicht ndunyan (Sohn) genannt. Oft hort ma n, jemand anderes sei für einen ha l b 
dies, halb jenes. So kann eine Frau sagen, eine andere Frau sei halb mbandu , weil sie di e 
Tochter der Schwester des eigenen Vaters sei , und halb waigna, weil die eigene Mutter di e 
altere Schwester der Mutter dieser waigna sei. Dabei wird einmal die Verwa ndtschaft über 
die eigene Mutter, einmal über den eigenen Vater gerechnet. Alle diese moglichen wech-
selnden Standpunkte sind wichtig für das Yerstandnis eigener Clanzugehorigkeit und mog-
licher Zugehorigkeit zu andern Clanen. 
Beziehungen zu andern enthalten Pflichten . So sollte ein Mann für d ie Brüder seiner 
Frau sorgen, ihnen helfen , sie jederzeit am eigenen Essen tei lnehmen lassen. Wenn ein 
59 cf. Fo rge 197 1:139/ 140. 
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Schwager- obwohl er dies natürlich nicht dürfte- diese Selbstverstãndlichkeit zu stark aus-
nützt, so ist die Last für diesen Mann zwar gross- er hat aber dennoch zu helfen, denn es 
herrscht die Meinung, dass man sich selber schaden würde, wenn man seinem Schwager 
nicht hülfe. -
Ein Vater andererseits ist nicht automatisch verpflichtet, seinen Si:ihnen zu helfen und 
ihnen Gartenland zur Verfügung zu stellen; er erwartet als Gegenleistung von ihnen, dass 
sie für ihn sorgen. Sonst, so sagt er, wird er den Boden lieber brach liegen lassen. Verwandt-
schaftsbeziehungen also bringen Rechte, aber stets auch in Verbindung mit Pflichten. 
3.4.2 Ehe und Liebe und die Totenzahlung 
Kaberry erwãhnt in einer Anmerkung, dass die Einwohner westlicher shamu-Di:irfer eine 
Prãferenzheirat mit der Tochter der Schwester des Vaters kennen (1940/ 41: 250). In Kim-
bangwa ist diese Heiratsprãferenz nicht vorhanden, im Gegenteil60 . Die Tochter der Vater-
schwester heisst wie di e Tochter des Mutterbruders mbandu ; ei nen m bandu-Verwandten 
aber sollte m an nicht heiraten, meinten viele Informanten. Zwar ist es nicht strikt verboten, 
aber es kan n Unglück bringen. Vor meinem Aufenthalt i m Dorf starb eine Frau, die Mut-
terbruderstochter ihres Ehemannes, bei der Geburt ihres fünften Kindes und hinterliess 
Kinder, die auffã ll ig klein und zart gewachsen waren. Als geheimnisvolelr Kommentar 
dazu hi:irte i eh manchmal, so kãme es eben, wenn zwei mbandu sich heiraten. Junge Leute 
erklãrten oft bei Erwãhnung ihrer mbandu, dass sie sie nicht heiraten dürften. 
Die Heirat mit der Tochter einer Schwester eines Vaters scheint auch aus Gründen der 
Brautzahlung Schwierigkeiten zu bereiten. Ei n M an n erklãrte, jeder beobachte genau, was 
sei ne mbandu-Schwestern tun. Wenn sie heiratsfãhig werden und ein Mann für sie bezahle, 
erha lte man selber von diesem Brautpreis. Der Vater einer mbandu-Schwester verteile dann 
den Brautprei s an den Mutterbruder, die mbandu-Brüder und die Brüder der Frau. Bei 
einer eventuell en Heirat mit einer mbandu-Schwester (hier Vaterschwestertochter) würden 
e in Ma n n un d se in Vater ( wau dieser mbandu-Schwester) vom eigenen Brautpreis zurücker-
ha lten. 
Abb . 2 Hypothe ti sc he J-l e irat mit de r Tocht e r de r Va te rschweste r oder de m Sohn des Mutt e rbrude rs 
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60 E ine Eigenart des Verwandtschaftssystems in Kimbangwa besteht dari n, dass ei ne F ra u di e Schwe-
ster des Yaters gleich nen n t wie di e Mutter des Ehemannes, namlich yautagwa. O b dies ei n Hinweis 
au f ei ne bestimmte Heiratsregel sein kõnnte- vom Ma n n aus: Heirat der Tochter des wau oder V er-
bot ei n er solchen Hei ra t- ist nicht auszumachen. 
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Neben solchen Überlegungen ist aber auch zu hõren, der Sohn eines Bruders dürfe di e 
Tochter einer Schwester heiraten. Dagegen ist die Ehefrau eines mãnnlichen mbandu auch 
mõgliche Ehepartnerin des andern mãnnlichen mbandu ; er nennt sie tagwa (Frau, Ehe-
frau). Weibliche mbandu nennen den Mann der andern weiblichen mbandu ndu (Mann, 
Ehemann). Es ist erlaubt, di e Frau eines verstorbenen mbandu zu heiraten61 , wird betont. 
Eine beliebte Heiratsform in Kimbangwa ist dagegen der Schwesterntausch (von klas-
sifikatorischen und deskriptiven Schwestern), warkwearkwe. lm Grunde handelt es sich 
dabei um Frauentausch zwischen Familien allgemein - wenn nicht im speziellen Fall 
manchmal au eh leibliche Schwestern ausgetauscht werden. 
Nicht heiraten sollte man klassifikatorisch und deskriptiv gerechnete Kinder, raua und 
Kinder von namandu yapa/ namandu nua und waigna yapa/ waigna nua: also Geschwister. 
Im gleichen Clan zu heiraten ist erlaubt. Weder Ehe noch aussereheliche sexuelle Bezie-
hungen sind mit Leuten aus andern Altersgruppen erlaubt; man sollte sich nur mit 
jemandem der gleichen Alters- und auch Generationslinie einlassen. Eine Frau sollte sich 
deshalb hüten , mit einem jüngeren Bruder ihres Mannes sexuelle Beziehungen zu haben. 
Weil dabei ein Senioritãtsprinzip verletzt wird, und wei l zwei so nahe Verwandte sich 
dadurch einander feindlich gegenübergestellt sãhen, würde Unfrieden entstehen. Im Fali 
von sexuellen Beziehungen zwischen Ungleichaltrigen sind in der Vorstell ung der Abelam 
auch Gesundheit und sozia les Wohlergehen gefãhrdet, weil sich dabei ungleiches Blut 
mischt (e f. 5.2.3 un d 6. 1.1 ). Es finden a be r dennoch oft Heiraten zwischen Ma n n un d F r au 
aus - im terminologischen Sinn - verschiedenen Generationen statt, also etwa zwischen 
einem Vater u nd einer klassifikatorischen Tochter oder zwischen einem Schwiegervater 
und einer Schwiege rtochter. In di esen Fãll en aber sind die Beteiligen rea l etwa gleich alt. 
Wenn man sich vo r Augen hãlt, wie dicht das Verwandtschaftsnetz im Dorf ausge-
staltet ist, ka n n man besser verstehen, dass trotz a ll er idealen Vorste ll ungen oft Heiratsver-
bindungen ei ngegangen werden, die nicht so gern gesehen sind. 
Heute werden Heiraten nach W ahi der Mãnner und F ra uen selber geschlossen; frühe r 
schrieben meist Eltern den Heiratspartner vor. Doch wird auch von Liebesheira ten in der 
Urgrossvãtergeneration erzãhlt. 
Heute so ll es mehr Ledige geben als früher; damals war der Zwang zur Heirat grõsser, 
deshalb wurde mehr geheiratet, meinte ein Informant. Heute sei die Ehe für viele Mãnner 
zu hart- faul dürfe man dabei ni cht sein . 
Andererseits wird es auch als gut empfunden, verheiratet zu sein . Wenn man stirbt, ist 
in dem Fali nicht ganz alles zu Ende62• Zudem habe ein Lediger es schwer, bei einem Fest 
Gãsten aus andern Dõrfern Essen zu geben -er sitze dann jeweils da wie ei n Kind, b lei be 
ausserhalb des Austauschprozesses von Genuss- und Nahrungsmitteln. 
In einigen heute noch bestehenden Ehen, die durch die Eltern angeordnet worden 
sind, war Adoption und Bodenfolge kennzeichnend für die W ahi. In solchen Fã ll en musste 
oder sollte beispielsweise ein aus einem andern Clan adoptierter <Sohm eine Frau aus dem 
Clan, in den er aufgenommen worden war, heiraten - dies für den neuen Ehemann eine 
weitere Festigung seiner Beziehung zu diesem Clan-Land und für den Schwiegervater ei ne 
Mõglichkeit, sein eigenes Land doch direkt in seiner Familie zu behalten (durch seine leib-
liche Tochter) un d di e eigene Macht ni eh t ganz preisgeben zu müssen . 
Damit eine Heirat zustande kommen kann , müssen einige verbindliche wie auch einige 
eher subjektive Voraussetzungen erfüllt sein. So beispielsweise die des Alters: ein junger 
61 Forge schreibt von der umgekehrten Praxis der õst lichen Abe lam, die eine tagwa gena nnte Frau 
ni eh t heiraten dürfen: 
« ... the Abelam by the reciprocal usage ofthe term for wife for a woman w hois not and cannot 
in the future be a sexual partn er, ... » ( 197 1: 142) 
62 Die zentrale Bedeutung der Ehe vor a ll em im Leben der Frau zeigen die Lebensberichte von 
Ngiengu, Kadjo un d Yapru (8.2. 1, 8.2.3- 8.2.4.) 
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Mann sollte sich schon ein erstes Mal rasiert haben63 • Ein Miidchen kann nach der Erst-
menstruation heiraten. (Beim Jüngling entspricht das heute einem von mir geschiitzten 
Alter von etwa 18 Jahren, beim Miidchen von etwa 15 Jahren). 
Damit junge Leute im heiratsfiihigen Alter überhaupt zu begehrenswerten Partnern 
werden, dürfen sie nicht faul sein und dürfen nicht zu früh und zu hiiufig sexuellen Kontakt 
haben, sagen die Abelam. (Sie sagen auch, dass Übertretungen der sexuellen Vorschriften 
i m Falle der jungen Miidchen weniger schwer wiegen als im Falle der jungen Miinner). 
Ein lediger Mann, der nur an Geschlechtsverkehr denkt, sei unfãhig zur Arbeit und 
sehe zudem schnell alt und grau aus; man sehe seinen Lebenswandel seiner Haut an. Sie 
gliinze ni eh t m eh r verführerisch. Zudem wolle k ei ne junge Frau ei nen Mann, der schon mit 
andern Frauen geschlafen habe. Bei Frauen sei das etwas anderes; wenn sie schon und 
tüchtig sind, konnen sie trotz vorehelichem Geschlechtsverkehr jederzeit einen Mann 
finden . 
Ein junger Mann sollte keine Kokosnussmilch trinken, sonst zerstort er frühzeitig 
seine Haut und wird keiner Frau mehr gefallen. Auch Schweinefleisch, sakna- (Abelmo-
schus manihot) und mbare- (Amaranthus tricolor L.) Gemüse sind für junge Leute bis zur 
Geburt ihres ersten Kindes verbotene Nahrungsmittel. 
Für einen Mann sind a ll dies notwendige Voraussetzungen, um überhaupt einer Frau 
zu gefallen. Eine Frau gewinnen jedoch kann er im Grunde nur dank Liebeszauber. Wer 
keinen Liebeszauber kennt, geht leer aus. Den wichtigsten Liebeszauber (sagiura), den man 
in der Gegend kennt, verwahrte früher ein C lan in Djame. Dort musste man davon holen 
gehen. J nzwischen kennen au eh in Kimbangwa viele Miin n er individuellen oder clanspezi-
fi schen Liebeszauber und dazugehorige magische Sprüche (manamgup), die das Gefühl und 
die Gedanken der Frau auf Liebe oder Heirat lenken sollen. Der Ausdruck von Zuneigung 
und die erste Kontaktnahme folgen dann, so sagen die Miinner, hãufig von Seiten der 
Frauen64 • Darauf führt der Mann die Frau zu seiner Mutter. Dort soll sie nun wohnen und 
für den Erwiihlten kochen. Der Mann beobachtet, ob sie gut genug für ihn ist, sonst schickt 
er sie wieder fort und sucht sich eine andere Frau65. Ebenso kommt es aber auch vor, dass 
Frauen in dieser Zeit ihren moglichen zukünftigen Miinnern davonlaufen66 . 
Früher sa h en di e Heiratsbriiuche etwas anders aus. Bei der Erstmenstruation wurde ei n 
Miidchen von den Eltern (tei ls auch auf Anfrage der Eltern des Mannes) einem Mann zuge-
sprochen, wobei es diesen ihm zugesprochenen Mann aber auch ablehnen konnte, - oder es 
konnte selber ausdrücken, für wen es Sympathien empfand. Darauf brachte der Vater des 
Erwiihlten Yams für das Miidchen; ihre Mutter kochte ihn und brachte ihn ihr in das Men-
struationshaus. Es wurde ein Erstmenstruationsessen bereitet, Giiste aus Nachbardorfern 
wurden eingeladen. Das Mãdchen wurde mit grünen und roten Brennesseln geschlagen. Als 
kleines Miidchen hatte es alles essen dürfen, nun musste es gereinigt werden. Nach der 
zweiten Menstruation nahm der Mann seine Erwiihlte zu sich. Drei Nãchte bleiben sie 
zusammen in einem Haus. Dann musste der Mann an den Fluss, wo er <gewaschen wurde>, 
d .h. wo sein Penis (genauer seine Harnrohre) blutig geritzt wurde. Der Vater des Mannes 
durfte nicht dabei sein, da das Blut des Sohnes von seinem Blut ist und somit ei ne Art Tabu 
für den Vater. Anwesend waren wau, mbandu und Brüder. Das Blut des Mannes sollte 
durch das Blutigritzen der Harn rohre gereinigt werden. 
N un durfte das Paar wiihrend einer langen Tabuzeit nicht mehr miteinander schlafen , 
durfte kein Wasser und keine Kokosmilch trinken und kein Schweinefleisch, kein yawit-
63 cf. Lebensbericht von Simbingen 8.2.8. 
6
' Wie früh er Miinner und Frauen sich ihre Z uneigung kundtaten, zeigt der Lebensbericht von 
Akekwain 8.2.2. 
65 cf. d ie Lebensberichte von Tsitsua i (8.2.5) u nd Leo (8.2.7). 
66 cf. de n Lebensbericht von Ng;J[;Jpa l 8.2. 1 O. 
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(Gnetum gnemon) Gemüse und keine sakna- und mbare- Gemüse essen. Erlaubt waren den 
beiden nur Bananen, Taro und kurzer Yams (ka). Nach und nach wurden die einzelnen 
Esstabus wieder aufgehoben. Fleisch durften sie als letztes, namlich erst nach der Geburt 
einiger (etwa drei bis vier) Kinder, wieder zu sich nehmen - Manner gar noch spater als 
Frauen. Der dahinterliegende Gedanke war, dass die gepflanzte Nahrung nicht gut 
gedeihen kon ne, wenn diese Esstabus von den Neuverheirateten nicht eingehalten würden. 
Einige a ltere Bewohner des Dorfes drückten ihr Bedauern über das langsame Yer-
schwinden all dieser Verbote und Yorschriften a us: 
«Nu n befo lgt keiner mehr di e Ta b us, si e werden übertreten. Das ist schlecht. N ichts wird mehr 
gedeihen. Unser Bod en ist kein guter Boden mehr. Das Essen gedeiht nicht mehr gut.>> (Ma les: 
Frau) 
« Heute brechen a li e di ese Tabus. A li e Jungen ha ben schon früh sexuelle Beziehungen - wie es 
ihnen gerade passt. Alles geht (dabei) kaputt. Es ist schlecht.>> (Raga ma) 
Trotzdem gibt es auch heute noch einige Jungvermahlte, die sich in wichtigen Punkten an 
d ie Yorschriften der Ahnen halten. Das Ziel des Einhaltens der Tabus ist dabei für alle die 
Nahrung, vorweg der lange Zeremonialyams. Noch werden Esstabus eingehalten, und 
wollen einige junge Manner, die Zeremonialyamspflanzer werden móchten, sich von 
jungen Mutterbrüder oder mbandu den Penis ritzen lassen, nachdem sie zum ersten Mal 
eine Woche lang mit hrer Frau geschlafen haben. Der wau erhalt Geld oder einen Ring 
dafür, dass er sei ne Han de für den raua befleckt hat. Bliebe diese Zahlung aus, so würde der 
wau zwar ni eh t bóse werden , aber der raua würde grosse Scham (nyigri) empfinden. 
Bei dieser grossen Blutigritzung des Penis nach der Heirat wird nach Ansicht der 
Abelam das Blut der Mutter, das zur Zeugung des Kindes einst beigetragen hat, ganz ent-
fernt. Nachher hat der Mann nur noch sein eigenes Blut und dasjenige seines Yaters in 
seinem Kórper. Er wechselt nach Ansicht der Abelam sein schlechtes, a ltes Blut gegen 
neues aus; gena uso wechsle di e F ra u jewei ls bei jeder Menstruation a u f natürliche Weise ih r 
schlechtes Blut aus un d sehe darauf wieder frischer, anziehender un d gesünder aus. 
Yiele junge Manner haben Angst vor der < Peni swaschung> , - so wird d iese Hand lung 
beschónigend genannt - , denn sie ist ausserst schmerzhaft. Doch nur, wer nach der Heirat 
seinen <Penis gewaschen hat>, behalt in der Yorstellung der Abelam eine leuchtende Ha ut, 
ist fahig zu harter Gartenarbeit und kann gut schwitzen. Die andern sehen nicht anziehend 
aus, schwitzen nie, sind immer müde und schlafen zu viel. 
<Peniswaschen> kommt nicht nur nach der Heirat vor. Es ist ein ritueller Rein i-
gungsakt, der auch im Zusammenhang mit einigen Initiationszeremonien und mit Anbau 
von Zeremonialyams durchgeführt wird. Wenn der Yams des Yorjahres geerntet und ins 
Esshaus getragen worden ist, gehen die Manner sich den Penis b lutig ritzen . Dann kehren 
sie ins Dorfzurück und werden nach einiger Zeit beginnen konnen , neue Garten anzulegen. 
Nach der Erntezeit <vergnügen sich> («amamas») Manner und Frauen, spater müssen die 
Manner neu <sich waschen>, wenn sie erfolgreich pflanzen wollen. Für die 35-40jahrigen 
Manner im Dorf war d iese Handlung noch selbstverstandlich, für die jüngeren ist sie es 
n icht mehr. 
Der Brautpreis 
Heiraten zwei junge Leute, so übergibt die Familie des Mannes derjenigen der Frau einen 
Brautpreis (sabm<J ). Darunter dürfen wir ni eh t verstehen, das s di e F r au bei d en Abelam 
Kaufobjekt ist. Der Brautpreis wird verstiindl ich durch das regierende Prinzip der Rezipro-
zitat - der Gegenseitigkeit der Leistungen zwischen den Clangruppen. Ei n Kind aufziehen 
bedeutet Mühsal , viel Arbeit und Geben. Wenn nun ein Miidchen durch Heirat den Clan 
verlasst, b leibt dieser leer zurück. Sie wird ihre Kinder im neuen Clan des Ehemannes 
haben. Dessen Clan wird dadurch , dank der Frau, gewinnen. Doch der erste C lan ist auch 
au f Frauen angewiesen, au f Nachkommen zum Überleben. Ursprünglich wurde moglicher-
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weise der Verlust einer Frau durch gleichzeitigen Gewinn einer neuen (im direkten Frauen-
tausch) ausgeglichen. Doch dieser direkte Austausch ist aus Gründen des sozia len Gleichge-
wichts schwierig durchzuführen, und man griff zurück auf Gaben, im Falle der Abelam 
M uschelringe, um so quasi symbolisch den Gewinn von Kindern und deren grossen Wert 
zu entgelten - denn um die Nachfahren geht es beim Brautpreis, darum, ob sie voll zum 
Clan des Mannes oder der Frau gerechnet werden kon nen. Zum Clan des Mannes gehoren 
die Fraú und ihre Kinder dann ganz, wenn der Mann d ie Anstrengungen der Familie der 
Frau mit dem Brautpreis voll anerkannt und entgolten hat. 
Wenn ein Mann und seine Familie dem leiblichen Vater und den leiblichen Brüdern 
der Frau Geld und Ringe geben, dürfen diese (d.h. Vater und Brüder) diesen Brautpreis 
nicht für sich behalten, (sie geben beispielsweise Ringe an klassifikatorische Brüder und 
Viiter undan wau der Braut weiter, weil sie sonst <die Strasse unterbrechen>; das heisst, dass 
in diesem Fali die Brüder der Frau nichts mehr zu sagen ha ben i m Leben der Frau. Sie wird 
dan n nu r noch au f die Sei te (zum Clan) ihres Mannes gehoren. In einem solchen Fali wird 
der Mann seiner Frau sagen konnen, sie dürfe nicht zu ihren Brüdern gehen und keinen 
Sago von ihnen nehmen. 
Am Zustandekommen des Brautpreises beteiligen sich viele einzelne; wau, Vii ter, 
Schwestern und Mütter des· Briiutigams hei fen ihm mit Geld und Muschelringen aus. Den 
wau muss er nicht sofo rt das Geld zurückzahlen. Wenn dann spiiter seine eigenen Ti:ichter 
heiraten werden , wird Geld von ihrem Brautpreis an eben diese wau verteil t werden. In 
einem Fali , in dem ein ii lterer Bruder einem jüngeren Bruder Geld für den Brautpreis 
gegeben hatte, wurde das Problem der Reziprozitiit folgendermassen geli:ist: Zuerst a rbei-
tete der jüngere Bruder au f dem Clanland des iilteren m i t. Als er in ein anderes Dorf zog, 
liess er dem ii lteren Bruder seine jüngere Tochter a ls Ersatz zurück. Falls der Vater einer 
B raut Geld von ihrem Brautpreis für si eh behalten würde, statt es weiterzuverteilen, erhielte 
der Ehemann das Recht, spiiter vielleicht sagen zu dürfen, er brauche seinem Schwieger-
vater nicht beim Pflanzen zu helfen, da er ja Geld von ihm genommen hiitte. Denn diese 
Leistung, beim Pflanzen helfen, wi rd er sonst dem Schwiegervater, der beim eigentlichen 
Brautpreis leer ausgegangen ist, selbstverstiindlich kooperativ erbringen. Wenn ein Mann 
in den Clan der Frau hineinheiratet, also hauptsiichlich au f Boden der Frau pflanzen wird, 
muss er keinen Brautpreis zahlen, - auch seine Kinder werden in diesen Clanbereich aufge-
nommen werden. Als Gegengabe wird er den Viitern und Brüdern der Frau bei der Arbeit 
helfen. 
Viele Informanten betonten, dass ohne Zahlung des Brautpreises die Braut nicht fiihig 
sein werde, gesunde Kinder zu gebiiren oder Schweine grosszuziehen. Sie selber konne 
ebenfalls krank werden als Reaktion auf das Klagen und Jammern ihres Vates. Mit dieser 
Gefahr im Hintergrund fühlen sich viele Verwandte gedriingt, dem Briiutigam beim Zustan-
dekommen des Brautpreises zu helfen. Trotzdem leben in Kimbangwa einige Ehepaare 
ohne vorangegangene Brautpreiszahlung zusammen, und jeder kann sehen, dass sie 
gesunde Nachkommen haben. Erst im Moment von Dorfstreitigkeiten, von K rankheit und 
Tod wird u.a. der Punkt nicht erbrachter Brautzahlung als mogliche Ursache des aktuellen 
Unglückes hervorgehoben werden. 
Die Totenzahlung 
Ein wichtiges Pendant zum Brautpreis ist die Ring-, Geld- und Yamsübergabe beim Tod 
eines Menschen: die Totenzahlung (gambayuwa = Totengeist-Muschelring). Sie soll hier 
ausführlicher erwiihnt werden , weil sie wichtig ist für das Verstiindnis des Anrechts ein-
zelner auf Bodennutzung, der Bedeutung von Mutter- und Vaterseite und der Beziehung 
von Mann und Frau. Dabei geht es im fo lgenden um das Prinzip der Totenzahlung, die 
genaue Hi:ihe der Zahlung konnte ich nicht ausfind ig machen. 
Stirbt jemand (ein Mann oder ei ne Frau), so müssen allgemein ausgedrückt sei ne wau, 
seine mbandu und- im Falle eines Mannes - seine raua (unterschiedlichste Verwandte, die 
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aber alle durch das Grundverhaltnis eines Bruders und einer Schwester oder umgekehrt 
bestimmt sind) von 'd en nãchsten Verwandten d er l des Verstorbenen ausbezahlt werden , 
und zwar nicht die deskriptiven nachsten Verwandten, sondern die weiter entfernt ver-
wandten klassifikatorischen - die unmittelbar Verwandten dieser Kategorien erhalten 
Yams un d Schweinefleisch vom Totenessen. 
Man sagt zum einen, mbandu (hier: Kinder von Mutterbrüdern) und wau , die eine 
Totenzahlung erwarten, würden wie der Vogel wamatagwa oder luatagwa ausrufen (ein 
Vogel, der ausserst quãlend und eindringlich singt). Werden die Muschelringe übergeben , 
bringt man den Vogel im übertragenen Sinne zum Schweigen; dann stirbt wamatagwa. Jetzt 
fühlen sich die wau und mbandu zufrieden und müssen keine Schmach (nyigri) empfinden. 
Würde man ihnen Schmach zufügen, indem man ihnen keine Ringe zukommen liesse, 
würde der Kontakt mit ihnen verunmõglicht. Niemals mehr dürfte man ihr Gartenland zur 
sekundaren Nutzung oder ihre Palmen beanspruchen. Ringe an die mbandu (Mutterseite) 
gibt man also so gesehen hauptsãchlich mit dem Gedanken, weiter auf ihrem Clanland 
pflanzen zu dürfen und des Bodens der mütterlichen Seite nicht verlustig zu gehen. Diese 
eine Art von Totenzahlung lauft nach einem Lebensalter noch einmal in gleicher Richtung 
wie einst di e Brautpreiszahlung67 • 
Dazu kommt nu n aber- im Falle des Todes eines Mannes; der i m Gegensatz zur Frau 
auf vãterlichem Clanland erbberechtigt ist - noch eine weitere Seite des Problems der 
Totenzahlung. Nicht nu r Linien von Mutterbrüdern, sondern auch Linien von Vaterschwe-
stern erhalten Ringe. Die entsprechenden raua und mbandu (hier Kinder von Vaterschwe-
stern) würden sich nach Meinung der Abelam im Fali einer ausbleibenden Totenzahlung 
fragen, warum die Familie des Verstorbenen weiterhin selbstverstandlich ihr vaterli ches 
C lanland (also dasjenige der Mutterseite der entsprechenden raua und mbandu) benütze. 
Bei raua und mbandu haben wir es in diesem Fali mit einer oder mehreren andern Linien 
(meist eines andern Clanes) neben derjenigen der nachsten Familie des Verstorbenen und 
derjenigen von wau und m bandu (h i er Mutterseite) des Verstorbenen zu tun: 
Abb . 3 Schemati sche Darstellung moglicher in di e Transa kti onen d er To tenza hlung involvie rt er Lini en ve r· 
schiedener Clane (von einem Mann aus gese hen) 
l 
l 
2: Linie waul l l 
mbandu l l 
l 
, 
l o wa u 6 l l l l 
l 
l 
l 
6 l l 
m bandu l 
l 
,' 1: Lini e der 
1 Famili e des 
l Versto rbenen l 
l 
l 
67 cf. Lea 1964: 58. 
58 
l 
l 
l 
l 
l 
l 
l l o 6 l l l l 
l 
l 
6 l o l 
Vers torbener l 
l 
l 
l 
l 
l 3: Lini e l 
l ra ua 
l 
ra ua 
l 
l 
l 
l 
l 
l 
1o 6 
//l 
l 
l 
l 
l 
l 
l 
l 
l 
l 
l 
l 
m bandu 
4: Lini e 
m bandu 
Du rch die Totenzahlung beim Tod eines Mannes in Richtun g der Li nien von Vater-
schwestern und eigenen Schwestern (Lin ien 3, 4 in Abbild ung 3) scheint d ie Berechtigung, 
das eigentliche vãterliche C lan la nd zu benützen, ein Recht, das sonst du rch keinen recht-
lichen Akt nach aussen hin festgelegt ist, gegenüber der neuen Orientierungsfamilie einer 
Frau , di e einst auf Boden des vãterli chen C lanlandes geboren wurde, bestãt igt zu werden. 
Dies weist da rauf hin , dass die Frau zwar aus ihrem Geburtsclan du rch Heirat ausscheidet, 
un d d er M an n Trãger der direkten Erbfolge ist, dass aber doch immer a ll en kiar bleibt, d ass 
a uch Mã dchen al s legitime K inder von C lan landbesitzern geboren werden; die Verpflich-
tung den eigenen, im C lan geborenen Frauen gegenüber hort somit nie ganz auf für die 
Mãnner - oder wird erst im Moment ihres Todes ausgeglichen. 
Totenzahlung verpflichtet in zwei Richtu ngen; einmal geht es beim Tod eines M annes 
fü r nahe verwandte M ãnnern und Frauen darum , durch R inggabe a n die wau/ mbandu 
(Linie 2 in Abb ild ung 3) weiterhin C lan land der Lin ie mütterlichersei ts (d er Mutterseite) 
d es Verstorbenen in Nutzniessung bepflanzen zu konnen. Diese Tatsache scheint jedoch im 
Rahmen der Totenzahlung - auch wenn sie meist an erster Stell e erwãhnt wird - weniger 
Bedeutung zuzukommen als der zweiten Richtung von Ringgabe, derjenigen an die Linien 
der Vaterschwestern (Linie 4 in Abbildung 3); d urch sie bestãtigen und erneuern Mãnner 
bei m Tod eines Man nes in bezug auf d as eigene vãterl icherseits ererbte Clanl and gegenüber 
den nach aussen weggegangenen Fra uen (und ihren Abkommlingen , also den mbandu und 
raua (letztere Linie 3 von Abbildun g 3)) das Anrecht, auf diesem grossvãterl ich gemein-
samen Land a ls Abkommling mãnn licher Linie weiterpfl anzen zu dürfen . 
Man kan n , von aussen di e Situa tion überblickend , die Regel erkennen , d ass man im 
ersten Fa li Ringe gibt, um weiterpflanzen zu dürfen auf nichtvãterli chem Land , und dass 
man im zweiten Fa li demjenigen , dem ma n R inge gibt, die Moglichkeit n immt, an d er 
sekundã ren Nutzung des C la n landes seiner Mu tterseite teilzunehmen und gleichzeitig für 
sich selber di e primãre N utzu ng dieses eigenen, vãterlichen Landes bekrãft igt. 
Weiter ist i m Rahmen von gambayuwa wichtig, d ass di e Ri ngabgabe, di e a ls Totenza h-
lung zãhl t, ni e nu r in einer Richtung geht. Diese Tatsache kompliziert noch d ie nicht ganz 
klare Situa ti o n bei der Totenza hlu ng überhaupt. Wenn ei n Mann beispie lsweise bei m Tod 
eines wau vo n dessen So h nen (al so sei nen eigenen m bandu; den K indern des Bruders sein e r 
Mutter) Ringe erhã lt, wird er (irgendeinmal) spã ter a ls Gegengabe selber Ringe, die immer 
noch zur Totenza hlu ng gerechnet werden , a n diese seine mbandu geben. Vo n di eser Gegen-
gabe heisst es, sie <schneide den Weg frei> (yambu wune puka ak; ich schneide d en Weg fre i), 
so dass ih r Geber nun weiterhin C la nl and seines versto rbenen wau in sekundãrer N utzung 
bepfl anzen ka nn. Bei der e rsten Ringgabe, unmittelba r nach dem Tod des wau, dagegen 
bestãtigen di e mbandu , Abkommlinge der b rüderli chen Lini e, a lso dieses wau , ihr Anrecht 
auf ihre eigenes vãterli ches C la nland gegenüber d en andern mbandu , den Ab kommlingen 
der sch weste rli chen Lin ie. Bei Nichtrückgabe von Rin gen in der Gegenrichtu ng fü hlt d erje-
n ige, der mit leeren Hãnden ausgeht, d .h. di e Familie des Toten (im obigen Fali d es versto r-
benen wau) , zuerst Scham , darauf aber eine kla re Berechtigung, nun weiterhin a ls Aus-
gleich Pflanzland des andern selbstverstãnd lich benützen zu dürfen . Eben dieses Recht, 
bezogen auf das La nd der Famil ie des Toten , hat sich a ll erdings der andere, der N achfa hre 
einer Schwester, der den Weg nicht fre igeschnitten hat, verscherzt. Nu r dieses letzte Ele-
ment ei nes vielseitigen Vo rganges wa r es, das die meisten Informanten a ls Charakterisie-
rung von gambayuwa spontan a ngaben: sie hielten primã r fest, dass man beim Tod eines 
nahen Famili enmitglieds einigen wau oder Nachfa hren von wau des Verstorbenen einen 
Ri ng geben müsse, u m weiter au f dem Land der Mutterseite pflanzen zu d ürfen. 
Ein schwer zu erfassender Vorga ng und ein Zyklus ohne Anfang und Ende ist d ie 
Totenzahlung deshalb , wei l ni cht erst im Fall e eines real eintretenden Todesfa lles die erste 
Ringgabe in nerhalb von gambayuwa erfo lgt. Schon zu ihren Lebzeiten konnen wau eigen-
a rtigerweise selber d ie Ringübergabe auf ihren einst zu erwartenden Tod hin in die Wege 
leiten. Si e wollen so sicherstellen , dass i h re nãchsten Fa milienmitgli eder ei nen R ing zurück-
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bekommen werden, dass keine offene Rechnung . bleibt, und somit ihr Tod keinen 
Unfrieden unter ihre Nachfahren bringen wird. Darum kommt es bei einem aktuellen 
Todesfa ll manchmal vor, dass man hort und sieht, wie als erstes Ringe von den Verwandten 
mütterli cherseits a n d ie Familie des Verstorbenen gehen, manchma l aber, dass die Familie 
des Yerstorbenen zuerst noch auf den Ruf von wamatagwa reagieren muss, also selber 
zuerst Ringe an die Verwandten mütterli cherseits des Verstorbenen geben muss. Aus diesen 
Gründen der Zeitverschiebungen zwischen den Transaktionen ist gambayuwa ein im Feld 
sehr schwer erforschbarer Vorgang. 
Beim Tod eines Mannes - bei Frauen ist es, wie wir gesehen haben , etwas einfacher -
gibt es Transaktionen, die gleichzeitig in zwei Richtungen von Verwandtengruppen gehen 
und verschiedene Zwecke zu erfüllen haben; Transa ktionen an die neue Orientierungslinie 
einer Vaterschwester und solche an die Linie eines Mutterbruders. Für die Abelam lauten 
di ese verschiedenen Tra nsaktionen in ei n em gleichen Zyklus jedoch generalisierend Tausch 
zwischen m bandu un d m bandu un d zwischen ra ua un d w au. 
In meiner Interpretation besteht der Kern der Totenzahlung darin , dass sie das spe-
zielle Recht einer Schwester (und ihrer Nachfahren) auf Nutzung ihres vaterlichen Bodens 
regelt und gleichfalls die Verantwortung des Bruders (und seiner Nachfahren) gegenüber 
der Schwester (und ihren Nachfahren) oder allgemeiner gegenüber den ehemaligen weib-
lichen Clanmitgliedern , di e nun in einem andern Clan aufgenommen worden sind. Es 
herrscht zwa r eine patrilineare Erbregelung, doch die Ptlichten und Schuldigkeiten 
gegenüber den nicht gesetzmassig erbberechtigten Frauen, die in einen C lan hineingeboren 
worden sind , bleiben immer vor Augen und werden lange nach der Wegheirat einer Frau 
a us einem C lan in den Tra nsaktionen der Totenzahlung noch einm al reaktiviert und ins 
Zentrum gerückt. Beide Seiten müssen im Idealfall für das weibliche Zwischenglied, d as 
das vaterliche C lanla nd den mannlichen Nachfahren überlasst und auf dem neu erwor-
benen Clanl and ihres Mannes kein fixes Recht für ihre weiblichen Nachfahren zu vera n-
kern vermag, Tribut za hlen. Der Mann kann zwa r Linien über Generationen rechtlich fort -
setzen - trotzdem ist es kiar, dass die Frau gerade d urch ihr Ausscheiden a us einer rechtli ch-
erbmassigen Linie (die Frau gesehen a ls kwandjitagwa, a ls Flughund-Frau , die herumtl iegt 
und nirgends recht hingehort) die typ ische Clankontinuitat im Dorf (verankert i m l\1an n, 
gesehen a ls liJ pmandu , a ls Kokospa lm enmann oder -mensch , der festgepflan zt und a ltein -
gesessen ist) ermoglicht. 
In der Bautza hlung wie in der Totenzahlung rückt di e Frau als Schwester und Tochter, 
wenn auch für die Abelam nich t explizit bewusst, ins Zentrum in der wichtigen Begegnung 
zwischen der Vater- und der Mutterseite. 
Eh e 
Nach diesem Exkurs über gambayuwa kehren wir wieder zum Thema Ehe zurück. 
Die Abelam leben grosstenteils monogam. Aber es gibt Manner mit zwei Frauen , die 
sich gegenseitig tiyande nennen. Meist bedeutet die Heirat einer zweiten Frau für die 
Frauen zuerst Streit und U nzufriedenheit. Doch nach einiger Zeit ptlegen sie norma ler-
weise friedlich nebeneinander zu leben. Dies aber hangt auch vom guten , ausgleichenden 
Verhalten des Mannes ab, der fahig sei n müsste, sei ne Frauen miteina nder zu befreunden-
durch Wort, Vérhalten und magische Praktiken68 . 
Um zwei Frauen haben zu konnen , muss ein Ma nn ein besonders tleissiger und guter 
Ptlanzer se in. Nicht immer behalt ein Mann zwei Frauen gleichzeitig, oft kommt es zur 
Trennung, wenn es der ersten Frau gelingt, einen andern Mann zu finden, oder wenn die 
Trennung vo n a llen Beteiligten gebilligt wi rd und di e Frage der Brautsprei srückgabe gere-
ge lt ist. Will eine Frau ihren Mann unbedingt verlassen, muss ihr neuer Mann für sie und 
68 cf. 8.4.1 , Ehes treit , bei dem es u m di e Rechte ei n er Erstfrau und di e POichten des Ehe ma nnes geht. 
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ihre Kinder Geld geben - quasi um sie aus dem alten Clan herauszulosen und in seinen 
Clan hineinzunehmen. 
Beinahe jeder im Dorf war im Yerlaufe seines Lebens hintereinander mit verschie-
denen Mannern oder Frauen verheiratet, die entweder weggelaufen sind, weggeschickt 
worden oder gestorben sind. Eine erste Frau eines Mannes heisst taletagwa; die zweite 
Frau, wenn sie vorher unverheiratet war, kuktagwa . Eine zweite Frau, die schon verheiratet 
war, meist eine Witwe, heisst nia/ma. 
Heiraten ein Mann oder eine Frau nach dem Tod ihres Ehepartners allzu schnell 
wieder, kann Unmut i m Dorf aufkommen. Doch dass der überlebende Ehepartner wieder 
heiraten wird, finden die meisten selbstverstandlich. Ein junger Mann meinte über seine 
Frau: 
<detzt ist sie meine Frau . W en n ich gestorben bin , wird sie die Frau aller andern sein, denn viele 
Miinner mogen si e gu t.» (Ndukabre) 
Wird ein mbandu beim Tod seines mbandu nicht ausbezahlt, kan n er sich das Recht heraus-
nehmen, dessen Witwe zu heiraten. 
Eine Witwe heiraten ist sonst kein leichtes Unterfangen. Die Familie ihres verstor-
benen Mannes mochte sie und ihre Kinder im eigenen Clan behalten. Deshalb sind Hei-
raten mit Brüdern des Yerstorbenen haufig; sie geben kaum Anl ass zu ausgedehnten Dis-
kussionen. Eine Witwe aus einem Clan herausholen , kostet sehr viele Muschelringe und 
Schweine. Spekulationen um die Wiederheirat noch junger Witwen bedeutender Manner 
kon nen ganze Dorfer in Atem halten und zu hefti gen Diskussionen Anl ass geben. 
Nicht a llein die eheliche Liebe, sondern die Liebe, di e Beziehung zwischen M an n und 
Frau überhaupt, ist ein zentra les Thema im Leben der Abelam, wird viel erwahnt und dient 
zu Scherz und ernsthaften Diskussionen. Eine Geliebte oder einen Geliebten zu haben, ist 
keine Seltenheit, doch so llte di ese Tatsache in der Offentli chkeit moglichst ni cht bekann t 
werden. Yon vielen Kindern weiss man, dass ni cht der Ehemann ihrer M utter ihr leiblicher 
Yater ist, sondern ein Freund der Mutter. Erfahrt ein Mann, dass sei ne Frau einen Freund 
hat, wird er sie vielleicht schlagen, wird er sehr eifersüchtig - Frauen ihrerseits ebenfa ll s. 
Früher soll en deshalb viele Manner und Frauen umgebracht worden sein . Bira meinte dazu: 
<< Es ist schlecht , wenn ein Mann sein e Frau au s Eifersucht schl ii gt. G ut wa re, wenn d ieser Ma nn , 
beispielsweise meiner Freundin, zum Freund meiner eigenen Ehefra u würde, d as wiire gut- a lle 
wiiren dann zufrieden.» 
Diese Aussage verweist auf das folgende , institutionalisierte Verhãltnis von Freundschaft 
und Liebschaft: 
Zwei Manner, di e gleicher Altersstufe sin d, nen nen si eh Freund (naui; «poroman» ). 
Sie helfen sich gegenseitig, wo sie konnen - ebenso sollten ihre Frauen zusammenarbeiten 
und Freundinnen sein. Diese Freunde verstehen sich a ls Brüder. Es bildet sich so eine 
Beziehung heraus, die von nachfolgenden Generationen zwar oft noch als naui-Beziehung 
verstanden wird, als reines Freundschaftsverhaltnis also , oft aber einfach als klassifikatori -
sches Bruderverhaltnis (als Yerwandtschaftsverhaltnis also). Die Kinder zweier naui 
nen nen sich gegenseitig Bruder und Schwester und den Freund ihres Yaters Vater. Ei n naui 
nennt die Frau seines Partners tagwa (Frau, Ehefrau), die Frauen ihrerseits nennen den 
eigenen Mann wie seinen Freund ndu (Mann, Ehemann). Über Liebesbeziehungen inner-
halb dieses bekannten Freundschaftsverhaltnisses kann kein Gerede im Dorf entstehen; 
durch di ese Art Freundschaft soll Gerede i m Gegentei l gerade un terbunden werden. 
Früher soll diese Art von Beziehung hãufig gewesen sein, heute gãbe es nur noch 
wenige naui-Yerhaltnisse i m Dorf. Man müsse ja an erster Stell e an Zeremonialyams 
denken , nicht an Liebe und Frauen, erklarten viele Informanten versch lüsselt ihre Einstel-
lung zum na u i-Yerhãltnis un d zu Liebschaften mit andern Frauen neben Ehefrauen. 
Ein solches Yerhaltnis bricht meist auseinander, wenn einer der Partner stirbt. Dann 
heiratet entweder die Witwe neu und vergisst ihren alten Freund, oder der Witwer sucht sich 
ei ne neue Frau und das alte Yerha ltnis wird hinfallig. 
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Nicht all e Heiraten werden innerha lb des Dorfes geschlosen. In vielen Fallen stammt 
die Frau aus einem andern Dorf, manchmal auch der Mann (cf. Tabelle 4)69 . Ein Mann, der 
nicht in seinem Heimatdorf wohnt, hat es ni cht einfach; ein grosser Mann kan n er kaum 
werden. Er wohnt un d pflanzt ni eh t au f eigenem C lanland, sein e Beziehungen i m Dorf sin d 
nicht genügend ausgebaut, es sei denn , d ieses Dorf ist das Ursprungsdorf eines seiner 
Ahnen oder einer seiner Ahninnen, an di e man sich noch erinnert. Oft wird so lchen Man-
nern vorgeworfen , sie wüssten weder vo m Denken ihres Heimatdorfes noch vo n demje-
nigen ihres neuen Wo hnortes genug. Die Nachfahren solcher Manner werden dann aber 
ganz ins Dorfleben integriert. Man weiss von vielen Bewohnern, dass ihre Vorfahren aus 
andern Dorfern stammen- ob weibliche oder mann liche Vo rfa hren, ist dabei nicht immer 
ganz ki ar. M an kann etwa horen: 
« Ein M a nn d es C la nes M in dekum in Dja m e g ing n ach Kimbangwa , se in Nach fa h re dort ist der 
M a nn X . D ie Fra u Z in K im bangwa sta mm te ursprü ng lich a us Dja m e. S ie und ein Mann Y in 
Dja m e hatten d en g leichen Vate r, a ber e in e a ndere M utte r. D ieser geme insame Va ter aus Dj am e 
war um di e Z ei t der G ebu rt vo n Z d e r Geli ebte oder F reund der Mutter von Z. Heute ka n n Z in 
Dja m e La nd des C la nes ihres leib lichen Va te rs bepfl a nzen .» (Ngdldp a l) 
Tab. 4 Heirat 
Anhand de r Aufze ichn unge n de r ak tue lle n Ve rwand tscha ft en und de r He irate n, d ie ich aufn ehmen konn tc, 
und di e me ist vo n e inem erwachse nen Ma nn (angenomme nes Alt e r 45 bi s 50 Jah re) ausge hend zwe i bi s d re i 
Gene rat ionen (p ro G e ne rati o n 20 Jahre ge rechnet nac h Sch ii tzung des He ira tsa lte rs e in es Mannes) zurüc krei· 
che n, so i l h i e r e in He iratsze nsus ve rsu eh t we rd en, d er s i eh au f di e se i t 1870 G e bore nen (e ini ge Viite rsviite r de r 
ii lt e sten Mii nner im Dorf d ü rfte n e twa um d iese Ze it he rum ge bore n wo rden se in) bez ieht. Es wurden 266 Hei · 
raten in den aufgeno mm enen Do rfge nea logien ve rm erkt : dabe i wurde n auch Zweit- und Dritthe iraten sowo hl 
vo n Miinne rn wie vo n F ra uen geziihlt. G ezii h lt wurde n au eh Lie bes bez ie hunge n, aus de nen e i n Kind hervorge-
ga nge n ist. Weite r wurden auc h d ieje ni gen Ehen gezii hlt, d ie e i n Mann oder e i ne Fra u unmille lba r be i Eintritt 
ins he iratsrahi ge Alt e r e ingega nge n sind , die abe r schon ba ld aufge los t wurclen, o hn e dass Kind e r vo rhand cn 
wa re n. G eziihl t wurd en schli ess lich auch He iraten , be i de nen e ntweder de r Ma n n oder d i e F ra u das Urs prungs-
dorf Kim bangwa ve ri assen haben. 
A Heiralen von im Zeilraum 1870- 1960 Geborenen 
Tota l de r e ingega nge nen He irat e n 
He ira ten m it auswii rti ge r Frau (im Dorf le bend) 
He iraten mit ausw ii rt ige m Mann (im Do rf lebe nd ) 
He iraten mi t auswii rti ge r Frau (a uswiirts le bend) 
He irate n mit auswii rti gem Mann (auswii rt s le bend) 
Inne rha lb Kim ba ngwas c ingegange ne He iraten 
B Z um Vergleich Heiralen von /950- 1960 Geborenen 
Total de r e ingegangenen He irate n 
He iraten m it auswii rti ge r Frau (im Dorf le bend) 
He iraten m it auswiirtigem Ma nn (im Do rf lebend ) 
He iraten mit ausw ii rtige r Frau (a uswii rt s lebe nd) 
He iraten mi t ausw ii rti ge m Mann (a uswiirts lebend) 
Inn e rha lb Kim ba ngwas e ingegangene He irate n 
46 
14 
29 
5 
2 
l 
__2 
266 
96 (36%) 
170 (64%) 
37 
13 (35 %) 
24 (65%) 
69 Di e Bewo hn e r Kim ba ngwas hei rateten frü her auch F ra uen a us Feindesd ii rfe rn (kaunge = Speer-
ka mpf-Do r f) . Di es steht im G egensa tz zu Beob achtun gen , d ie Go rlin im Wose ra -Gebiet gemach t 
h a t ( 1973 : 4 1) . 
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Tab. 4 Heirat (Fortse tzung) 
A uf teilung d er Heiraten na eh Diilfern des Ehepartners 
A Heiraten von im Z eitraum 1870-1960 Geborenen 
Frau vo n ouswiirts ko mmend (46) 
Djame 9 
Bainyik 8 
Kal abu 6 
Nyamikum 5 
Mambleip 4 
Ma pri k 3 
Waignakum 3 
Kuminibus 2 
Neligum 2 
Balogwil 
Popondett a 
Ulupu 
W ora 
2 Ma nn vo n auswiirts k ommend (7 ) 
Dj ame 
Sepi k 2 
Bain.yik 
Ka labu 
Ma pri k 
A t((teilung d er Heiraten na eh Diilfern des Ehepartners 
B Heiraten vo n 1950- 1960 Geborenen 
Frau \'0 11 auswiirrs ko mmend 
Djarn e 
Bainyik 
2 
Poponde tta l · 
Ulupu 
2 Mann vo n auswiinskommend 
Ka labu 
Sepik 
(5) 
(2) 
3 Mann nach auswiirts gehend 
Bainyik 8 
Wewak 2 
Balogwi l 
Chimbu 
Ka labu 
Mambl eip 
4 Frau nach aus wiirts gehend 
Bainyik 11 
Djam e 5 
Ka labu 3 
Nyamikum 3 
Waignakum 3 
Ma pri k 2 
Kuminibus 
Mamb leip 
3 Mann nach auswiirts gehend 
Bainyik 
4 Frau nach auswiirts gehend 
Bainyik 
Wewak 
Kuminibus 
2 
2 
(14) 
(29) 
( l ) 
(5) 
Wegen Frauen aus andern Dõrfern entstehen oft Streitigkeiten. Wird für sie nicht gut 
gesorgt, so steht hinter ihnen nicht nur ihre Familie, sondern ein anderes Dorf, mit dem 
man wenn immer mõglich keinen Streit mõchte. Es herrscht bezüglich Frauen aus andern 
Dõrfern die Meinung, dass sie nicht mehr einfach zurück in ihr Ursprungsdorf gehen 
kõnnen - schliesslich wollten sie weggehen und einen fremden Mann heiraten70 • Eine 
solche Heirat verbindet im besten Fali Familien zweier Dõrfer und schafft neue Freund-
schaften und mõgliche Allianzen. Es ist aber ebenso mõglich, dass der Wegzug vieler 
Frauen in ein anderes Dorf Groll bei den zurückgelassenen Mannern entstehen lasst -
70 cf. Lebensbericht von Naruai 8.2.6. 
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früher ein Anlass zu Krieg._ Zu Kampfzeiten war der Wegzug von Frauen a lso ein Poli-
tikum. W ar eine Frau aus irgend einem Grund bose a u f i h re Mitbewohenr im Dorf, rannte 
sie früher oft weg in ei n Feindesdorf, aus dem man sie nicht leicht zurückholen konnte. 
Oft wurden Frauen auch in andere Dorfer entführt, was meist zu Streit und Kiimpfen 
führte ; Grund, einen Ehepartner (Mann oder Frau) in andern Dorfern zu suchen, musste 
oder muss also nicht immer Liebe (gewesen) sein. Neben Streitereien im eigenen Dorf 
konnen enttiiuschte Liebe, Wunsch nach Stiirkung des Bündnisses mit einem Freundesdorf, 
Wunsch nach Rückkehr auf das Clanland eines Vorfahren und schlechte Behandlung zu 
Aufenthalt und Hei ra t eines Manes oder einer Frau in einem andern Dorfführen. 
Will eine Frau ihren Mann verlassen , weil er zu faul ist und ihr nicht genug bei der 
Arbeit hilft; will ei n Mann seine Frau verlassen , weil sie streitsüchtig ist, die Tabus wiihrend 
der Yamspflanzzeit nicht einhiilt und somit den Zeremonialyams ihres Mannes a m guten 
Gedeihen hindert, oder weil sie eine heimliche Liebschaft unterhiilt, ist das allein noch ni cht 
Grund genug, dass di e Trennung au eh von allen akzeptiert wird. Di e Frage des Brautpreises 
muss zuerst geregelt sein. Wurde keiner bezahlt, ist die Trennung leicht vollzogen. Ausser 
wenn die Frau verstossen wurde, müsste sonst die Familie der Frau den Brautpreis 
zurückerstatten, wenn die Kinder bei der Frau bleiben - oder einen neuen Mann aus dem 
gleichen Clan wie der Ehemann für die Frau finden. Liisst die Frau die Kinder dem M ann, 
ist die Brautpreisfrage ebenfa ll s geregelt. Der Mann kann bei der T rennung ganz zu seiner 
zwei ten Frau ziehen , muss aber der ersten Frau immer noch, vor allem wenn sie Kinder ha t, 
bei der Gartenarbeit zur Hand gehen. M a nchmal vollzieht sich die Trennung Ja ngsam, 
indem eine von zwei tiyande-Fra uen immer mehr den Angehorigen ihres eigenen C la nes 
überl assen wird , und ein Ma nn immer mehr sich nur noch d er zweiten tiyande-Frau ver-
bunden fühlt. 
In einem Fa li vo ll zog sich di ese Abtrennung sehr dramati sch, weil di e zurückgelassene 
erste Frau sich mit ihrer Situa tion ni cht abfinden konnte. Ihr Mann ha tte für d ie zweite 
Frau , eine Witwe, einen hohen Brautpreis beza hlen müssen. Daraufzog er mit ihr in einen 
weitentfernten Buschweiler und kümmerte sich kaum mehr um seine e rste Frau, di e nun 
allein für sich und ihre Sohne sorgen musste. Weil sie eine anziehende Frau wa r, wurde sie 
von vielen Liebhabern sprichwortlich belagert. Sie liess sich mit einem jüngeren Bruder 
ihres Mannes ein und wurde schwanger. Nun fühlte sich ihr Ehemann betrogen und ver-
langte von ihr, ihrer Familie und ihrem Liebhaber den Brautpreis zurück. Über Monate 
zogen sich Dorfdiskussionen, Streitereien und Anschuldigungen hin" . Zentral war in den 
heftigen Auseinandersetzungen die Kriinkung der Frau, mit fünf Sohnen und einer 
kranken Tochter alleingelassen worden zu sein, und die Kriinkung des Mannes, dass ein 
jüngerer Bruder es gewagt hatte, sich seiner Frau zu niihern - seiner Frau, um die er sich ja 
eigentlich gar nicht mehr gekümmert hatte. 
3.4.3 Erbrecht, Adoption und Namengebung 
Erbfolge oder Erbrecht ist eng mit der Clanzugehorigkeit gekoppelt und entscheidet über 
priiniires un d sekundiires Bodennutzungsrecht (e f. 5.1 ). lm Grunde hat jeder an erster Stelle 
Anrecht au f Boden desjenigen Clanes, mit dem er durch Geburt, Heirat oder Adoption si eh 
am Stiirksten verbunden fühlt, und dessen iilteste oder grosse Miinner (namandu/ 
magnandu) bereit sind, ihm in ihrem Clan un d au f ihrem Clanland ei nen Platz zuzuweisen. 
Der Idealfall wiire, dass ein Mann in den Clan und die Clanrechte seines leiblichen Vaters 
(oder dessen iilteren Bruders) hineinwiichst , der seinerseits als Erstgeborenem seinem Vater 
(oder dessen iiltestem Bruder) in der Rolle des <Vaters des Bodens> («papa bilong graun») 
nachgefolgt ist. In jedem der Clane gibt es einen oder mehrere solche <Viiter oder Hüter des 
Bodens> - Hüter deshalb , wei l d iese Miinner nicht die aussch liess lichen Besitzer sind , son-
71 Bei mei n er Abreise i m J uni 1979 war di eser Ehestreit noch nicht ge lost. 
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dern nur wahrend einer Zeitspanne ihres Lebens über einen Teil des Clanlandes ihres 
Clanes wachen und bestimmen konnen , wer dort mit ihnen oder auch allein Nahrung 
ptlanzen darP 2• Nicht immer sind diese Manner in Wirklichkeit die erstgeborenen Sohne 
ihres Vaters ; die altesen sind vielleicht gestorben , in einen anderen Clan hinübergegangen, 
in ein anderes Dorf gezogen oder sind keine besonders fahigen Manner. Dann kann auch 
ein zweit-, dritt-, usw. oder gar letztgeborener Sohn die Rolle des <Vaters des Bodens> über-
nehmen. Es kommt auch vor, dass beispielsweise drei Sohne eines <Vaters des Bodens> das 
i h nen zugedachte Clanland in drei festgelegte Teilgebiete aufteilen, un d jeder einzeln <Va te r 
des Bodens> seines kleinen Stückes des gesamten Clanlandes wird, das er seinerseits spater 
gesamthaft oder wieder zerstückelt seinen Sohnen , Adoptivsohnen oder Schwesterkindern 
(raua) übergeben wird . 
Wieder andere Sohne, die entweder besser miteinander auskommen oder dem guten 
Vorb ild eines Vorfahren nacheifern wollen , versuchen, das Clanland nicht weiter aufzu-
splittern und dem Bedeutendsten unter ihnen oder eben dem Erstgeborenen - beides muss 
nicht automatisch zusammentreffen, wenngleich erst beides kombiniert dem wirkl ichen 
Ideal der Abelam entsprache - als <Vater des Bodens> zu folgen . Interessant zu bemerken 
ist, dass die einzelnen Linien mit ihren <Vatern des Bodens> nicht so sehr als verschiedene, 
geschlossene Einheiten, die den Gesamtclan ausmachen, angesehen werden, sondern viel-
mehr al s einzelne Fragmente dieses Gesamtclanes, die durch Clanspaltungen entstanden 
sind. Zentrale und umfassende rechtliche und soziale Einheit ist der Clan. Es wird betont, 
dass es bei den verschiedenen Linien der «Vii ter des Bodens> primar um das Recht gehe, 
bestimmte Teile des Clanlandes bepflanzen zu dürfen. Diese Linien seien entstanden, weil 
der Boden aus verschiedenen G ründen aufgeteilt werden musste. Diese von mir Lin ien 
genannten Einheiten weisen auf die Aufsplitterung des urs prünglich einheitlichen Clan-
landes h in (e f. 3.6.1 un d speziell Abbildung 4). 
Au fgesp littertes Land wird manchmal auch wieder zusammengelegt, wenn einzelne 
Nachfolgelinien solcher <Vii ter des Bodens> aussterben. Das Land einzelner Linien bleibtja 
weiterhin Clanl and. Ein anderer <Vater des Bodens> innerhalb desselben Clanes kann je 
nach seiner Verwandtschaft mit der ausgestorbenen Linie das Land weiterbepfl anzen, oder 
jemand aus einem andern Clan oder gar Dorf, der eine noch überzeugendere oder nahere 
Verwandtschaft (auch durch Frauen) beweisen kann, kann diesen Teil des Clan landes nun 
benützen . 
Im ldealfall also übergibt ein Vater das Wãchteramt über den Boden seinem Erstgebo-
renen , der wiederum sein en jüngeren Brüdern un d vielleicht auch einem Kreis anderer Ver-
wandter Pflanzland zuweist. Ein Erstgeborener (nomandu/ magnandu) wird al s besonders 
fahi g angesehen, al s guter Man'n, der aus dem noch frischen, jungen Blut sein er Eltern ent-
standen ist. Der Jüngste (suambundu) ist dagegen aus dem schon verbrauchten, erkalteten 
Blut der Eltern entstanden und wird deshalb selber schnell altern. Man sagt, dass vor allem 
nomandu gute Yamspflanzer werden konnen. suambundu dagegen werden gute Schweine-
aufschneider. W ei! ihr Blut schneller altert, dürfen jüngste Sohne schon nach der Geburt 
eines zweiten Kindes Schweine praparieren - etwas, was gekonnt sein muss, sonst entsteht 
Schaden für alle. Alle übrigen Sohne dürfen diese Handlung erst nach der Geburt eines 
fünften Kindes ausüben. Das heisst aber nicht, dass Wissen und Fertigkeiten nur von 
wenigen auserwahlten oder durch Geburt bestimmten Mannern errungen werden konnen. 
Ein guter Zeremonialyamspflanzer, Schweineaufschneider, Maler und Schnitzer, Erzãhler, 
Zauberer, Jager, Heiler, Regenmacher oder in früheren Zeiten Kampfer kann werden , wer 
Neugierde und Fahigkeiten hat und im Kontakt mit grossen Mannern (nomandu) Erfah-
rungen und Wissen zu erringen vermag. Diese grossen Manner konnen Vater sein , aber 
72 Für di e Einstellung gegenüber dem Clanla nd und der Nutzni essung dieses La ndes ist der Glaube 
wichtig, dass die verstorbenen A h nen des C la nes auf ihrer Seite eben fa ll s über das Cla nl a nd , di e 
N ahrung und das Wohlergehen der Nachfahren wachen (cf. 4.4). 
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auch Mutterbrüder, Schwiegervãter oder Grossvãter. Bedingung ist, dass der junge Mann 
sich u m das Wissen bemüht, dem nilmandu bei dessen Arbeit im Garten hilft und sich ihm 
erkenntlich zeigt, und dass der niJmandu seinerseits bereit ist, diesen Mann zu protegieren; 
letzteres ein Punkt, der mit Machtfragen zwischen den Clanen und ara-Hãlften und zwi-
schen einzelnen Individuen im Dorfzu tun hat. 
Das System der Erbfolge, das in idealer Form einfach und überschaubar tont, wird in 
Wirklichkeit aufgebrochen durch Adoption im weitesten Sinn , durch Übergabe kleiner 
Teile des Clanbodens zur Nutzniessung an Frauen, die im Clan geboren worden sind, und 
durch ungleiches Wachsen oder Abnehmen der Anzahl fãhiger mãnnlicher Clanmitgli eder. 
Ein Beispiel von so entstehender Komplexitãt ist das folgende: 
Ei n junger Mann von 18 Jahren , Simbingen, erklã rte m i r, sein Vater habe den sieben-
jãhrigen Sohn Polek seiner Schwester adoptiert. Der Kleine werde spãter im Clanbereich 
seines Mutterbruders Ulue (Simbingens Vater) pflanzen konnen. N un habe sein Vater Ulue 
für Polek eine kleine Kakaopflanzung angelegt. Sonst würden der Vater und die Fami li e 
von Polek schlecht reden und Ulue fragen, warum er überhaupt beschlossen habe, Polek zu 
sich zu nehmen. Polek ist zwar Ul ue zugesprochen, lebt aber immer noch bei seiner eigenen 
Mutter. Ei n C lanbruder von Ul ue griff Ul ue an, dass er Polek in seinen Clanbereich aufge-
nommen habe, obwohl er selber viele eigene Kinder habe. Warum er die eigenen Kinder in 
andere Clane gegeben habe? (Das hat Ulue getan). Der Clanbruder klagte, dass seine und 
Ulues Yãter früher den Clanboden immer gemeinsam bepflanzt hãtten, dass sie gemeinsam 
Sago gewaschen hãtten - und nun sich Ulue von ihm, und auch von diesen Yorbildern , 
absondere. 
Obschon Polek einst auf C lanland seines Mutterbruders wird pflanzen konnen , 
bekommt er auch vom eigenen, leiblichen Yater Land zum Bebauen zugesprochen. Sim-
bingen (der seinerseits wechselweise bei seinem Mutterbruder und bei se inem Yater wohnt) 
meinte, wenn Ulue sterbe, werde Polek seine Stelle übernehmen. Simbingen, der Sohn 
Ulues, sagte dies sehr selbstverstãndlich und ohne irgendwelche Hintertone. !m übrigen 
erklãrte er: 
« Nun , Ulue lebt noch, wir pflanzen auf C la nboden mein er Mutterb rüder Manigut in Kim -
bangwa und Dusimbia in Bain yik . Der jüngere Bruder (gemeint ist der jüngere G rossvater) wa r 
der Vater meiner Mutter und meines Mutterbruders Manigut. Der ã ltere Bruder (gemeint ist de r 
ã ltere Grossvater) war de r Yater von Dusimbia. Dusimbi as Yater war der Adoptivvater mein er 
Mutter. Yemanban , e igentlich der ã ltes te leibliche Bruder meiner Mutter, ist <Yate r des Bodens> 
vom C la nl a nd seiner Familie mütte rlicherseits in Bainyik . Der zweitã lteste Bruder wurde in ei nen 
andern C lan im Do rf adopti ert. So ist der Jüngste, mei n Mutterbruder, bei dem ich lebe, nun 
Wãchte r des C lanla ndes se ines Ya ters. Der eigentli che <Vater des Bodens> dieses C la nl a ndes wa r 
aber Buta (ein ã lteste r Sohn ein es ãltesten Yaters, nicht direkt verwandt mit de r hier erwã hnten 
Familie), der Vater von Jeli es, Ji genas , Wi ap i und Banguilo. » 
Anhand dieses Beispiels zeigt sich die Yielfalt an Moglichkeiten, verschiedenes C lanland , 
d.h. anderes als nur primãr dasjenige des leiblichen oder klassifikatorischen Clanvaters, 
bepflanzen und als eigenen Boden bezeichnen zu dÕrfen. Es wird ki a r, dass man nicht 
einfach von patrilinearer Erbfolge sprechen kann , sondern dass man im Zusammenhang 
mit Bodenerbe und Bodennutzniessung genauer au f Adoptionen und Clanspaltungen oder 
Verschiebungen von Mitgliedern innerha lb und zwischen Clanen achten muss, also au f die 
Yielfalt an Moglichkeiten jedes einzelnen, Land verschiedener Clane bepflanzen zu kon nen 
(sekundãres Bodennutzungsrecht e f. 5.1) un d darauf, mit w em jeder aktuell zusammenar-
beitet, un d mit w em sein e Familie einst zusammengearbeitet hat ( cf. 4.2). 
Nicht nur Land des Vaters wird bepflanzt, sondern in gleichem Masse auch Land der 
Familie der Ehefrau, Land der Familie der Mutter und des Clanes, in den man adoptiert 
worden ist. Im obigen Beispiel gewãhrt ein Mutterbruder gar seinem Schwestersohn 
Zugang auch zu Land, das gar nicht seinem Ursprungsclan , und somit auch nicht demje-
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nigen seiner Schwester, gehort, sondern der Familie seiner Frau. Diese Frau ihrerseits hat 
dem Boden ihres Geburtsclanes gegenüber insofern eine ~esonders starke Position, als sie 
ni eh t nu r leibliche Tochter des von Simbingen genannten «jüngeren Bruders» in der Gross-
vatergeneration ist, sondern von einem in bezug auf die Wachterfunktion und Entschei-
dungsfunktion über das Clanland wichtigeren Mann adoptiert worden ist. 
Im oben erwahnten Fali finden wir auch ein Beispiel, wie ein Àltester (Yemanban) auf 
seine Wachterfunktion verzichtet hat und Clanland eigener Vorfahren in einem andern 
Dorf bepflanzt, Clanland, mit dem er darüberhinaus auch durch sein e zweite Frau un d ihr 
Herkommen verbunden ist. Ein weiterer beachtenswerter Punkt ist, dass es nicht ganz kiar 
ist, welche Funktion eigentlich die Sohne des eigentlichen <Vaters des Bodens> Buta inne-
haben. Sie reden zwar immer davon, dass sie die ursprünglichen Nutzniesser des Bodens 
seien, treten aber in dieser Rolle nicht auffallend hervor, d.h. sind nicht bekannt als 
Manner, die viel Clanland anderen zur Bepflanzung zuweisen und somit auch eine gewisse 
Starke und Macht innehaben. Aber über dieses Clanland dürften sie nach Meinung aller 
offensichtlich bestimmen. 
Es scheint, dass Frauen, vor allem früher, bei ihrer Heirat von ihren Vãtern oder Brü-
dern einen kleinen Fleck des vaterlichen Clanlandes zu eigenem Nutzen zugesprochen 
erhielten. In solchen Fallen kann sich mit der Zeit dieses Clanland mütterlicherseits im 
Bewusstsein der Nutzniesser in Clanland der Familie des Mannes der Frau verwandeln. 
Wenn niemand aus der Familie der Frau fahig ist, diesen Irrtum zu verbessern, so werden 
die mannlichen Nachkommen der Frau das Land nun als zu ihrem eigenen vaterlichen 
Clan gehorend ansehen. Wenn allerdings ein Mann aus der Familie der Mutter die 
Geschichte der Übergabe zur Nutzniessung noch kennt und weiss, dass das betreffende 
Landstück ursprünglich sein em Clan gehorte, un d wenn er darauf besteht, es unter sein em 
Clannamen wieder zu bepflanzen, so wird ihm das zuerkannt. 
Die Abgabe von Land zur Nutzniessung an Frauen erschwert a lso noch den Überblick 
über die Aufteilung des C lanlandes; die Grenzen im Grossen zwischen den Clanen bleiben 
zwar bestehen , aber i m Kleinen kommt es zu Verschiebungen. Gerade Frauen und jüngere 
Leute konnen oft nicht mit Sicherheit sagen, zu welchem Clan ein Stück Boden gehort. Sie 
kon nen oft n ur sagen, durch welche Person in welcher Verwandtschaftsbeziehung zu ihnen 
si e befugt sin d, darauf zu pflanzen. 
Manner wissen über aktuelle Bodenvertei lung unter den Clanen meist genaueres; sie 
diskutieren haufig über Clanland und damit verbundene Geschichten, erinnern sich in 
Gesprachen und Erzahlungen, wer dort vorher gepflanzt hat, erinnern sich an speziellen 
Zeremonialyams aus speziellen Clangãrten, konnen überhaupt viele ehemalige Garten im 
Busch lokalisieren und erinnern sich an Zusammenarbeit mit Freunden oder Verwandten 
aus anderen Clanen in bestimmten Garten. Es ist erstaunl ich, wie einige Manner sich auf 
dem gesamten Territorium des Dorfes auskennen und sagen kon nen, zu welchem Clan und 
welchem <Vater des Bodens> jedes Stück Land darauf gehort - wie genau sie die durch 
yaual-Büsche und Kokospalmen markierten Grenzen zwischen unterschiedlichem Clanbe-
sitz kennen. Dabei erstreckt sich ein Streifen Clanlandes manchmal nur über einige zehn, 
hochstens einige hundert Meter7 l, und wechseln sich solche Landstreifen in willkürlicher 
Folge ab. Allerdings gibt es auch einige grossere zusammenhangende Clanlandstücke auf 
dem Dorfgebiet. Manner mit besonders gutem Wissen der Geschichte ihres Clanlandes, 
also des Wechsels an <Vãtern des Bodens>, der Übergabe an andere Mãnner als an Sohne, 
der vergangenen Streitigkeiten über Grenzen, sind immer dann besonders gefragt, wenn 
neu vor Augen gehalten werden muss, zu welchem Clan ein umstrittenes Stück Land 
gehort, oder wenn einige über den Boden ihres Clanes nicht mehr richtig Bescheid wissen. 
Dieses Wissen erstreckt si eh bei einzelnen nicht nur au f das eigene Clanland: ma n eh grosser 
73 C lanlandzuteilung i m naheren Umkreis der Weiler (nur streckenweise aufgezeichnet, entha lt Lük-
ken) cf. Karte L 
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Mann kennt die Geschichte des Bodens anderer Clane besser als deren noch lebende Clan-
mitglieder. 
Dieses Potential an Wissen ist au eh wichtig in bezug auf Claneigentum an Pai m en un d 
an Früchte oder Blãttergemüse tragenden Bãumen. Auch Bãume werden im Idealfall von 
Vãtern auf Sohne vererbt. Gleichzeitig erhalten Knaben wie Mãdchen bei der Geburt 
Kokospalmen. Sagopalmen werden wie Clanland gehandhabt und innerhalb und ausser-
halb des Clanes auch andern zur Verarbeitung überlassen. Vãter pflanzen Bãume für sich 
selber und für ihre Sohne, ihre Tochter, ihre Schwesterkinder, Enke! und Ehefrauen. 
Frauen konnen mit Erlaubnis ihrer Brüder Sagopalmen ihres Ursprungsclanes bearbeiten, 
d.h. Brüder sorgen dafür, ihre Schwestern herbeizurufen, wenn sie claneigenen Sago bear-
beiten. 
Die Nahrungsbãume werden auf Clanland des Baumbesitzers gepflanzt. Einzig bei 
Kokospalmen kann es vorkommen, dass sie einem andern Clan gehoren als der Boden, au f 
dem sie stehen. Dies hãngt damit zusammen, dass Kokospalmen oft am Rande von Gãrten 
gepflanzt werden, vor allem von Zeremonialyamsgãrten, und dass dies auch Leute tun, die 
für ein oder zwei Jahre ei n Stück Land eines anderen Clanes bepflanzen dürfen. Der clanei-
gene Baumbestand wird schon früh den Kindern gezeigt. Auf dem Weg zu den Gãrten, 
beim Sammeln von Nahrung, beim Herumziehen im Busch horen und lernen sie, welche 
Bãume sie berühren dürfen, welche nicht. Auch das Wachsen des Überblickes über das 
eigene,und fremde Clanland geschieht durch Erfahrung und durch den Aufbau von Erinne-
rungen . 
Adoption 
Kommen wir n un zur Adoption , die für Nutzniessung an Boden, Erbfolge, Clanzugehorig-
keit und Beweglichkeit des Clansystems so entscheidend ist. 
Adoptionen finden einerseits statt, weil Kinder für die Abelam ein so wesentli cher 
Bestandteil des Lebens sind , andererseits, um einen Ausgleich in der Nutzung des Bodens 
der verschiedenen Clane zu ermoglichen. Boden eines Clanes so ll nicht ungenutzt bleiben, 
weil der Clan zu wenige mãnnliche Mitglieder hat. Kein Mann mochte, dass sein Stück 
Clanl and nach seinem Tod vo n irgend einem andern M an n übernommen wird. Zudem so ll 
mogliche Bodenknappheit in kinderreichen C lanen umgangen werden. Deshalb nehmen 
kinderlose Frauen und Mãnner oder Mãnner mit viel brachliegendem C lanland Kinder aus 
Familien au f, die genug mãnnliche Nachfahren haben oder ihren Nachfahren wenig Boden 
zur Verfügung stellen kon nen. 
M an kan n vón zwei Arten der Adoption reden . Bei der ei nen geht es primãr da ru m, für 
Kinder anderer zu sorgen und sie grosszuziehen . Bei der andern Art geht es darum, di e 
Bodenfolge innerhalb des eigenen Clans und der eigenen Familie bewusst zu regeln. Diese 
zwei Arten der Adoption konnen sich überschneiden; doch nicht immer führt das Sorge-
recht für andere Kinder automatisch dazu , dass diese Kinder auch voll als zum Adoptivclan 
gehorend angesehen werden und nun innerhalb des Clanlandanteils des Adoptivvaters an 
erster Stelle pflanzen konnen. Oft bleibt für solche Kinder an erster Stelle das Clanland des 
leiblichen Vaters massgebend, und übernehmen die Adoptiveltern einzig die Sorge um ihr 
Wohlergehen , nicht aber ihre volle Integration an Kindesstatt mit dazugehorender 
Zuschreibung von Clanland. 
Neben der Adoption in Form der Sorgepflicht für die heranwachsenden Kinder und 
der Sorgepflicht mit «erbrechtlicher» Integration der Kinder in den Clan des Adoptivva-
ters - in seltenen Fãllen der Adoptivmutter- gibt es noch eine Ausformung der Adoption, 
in der das heranwachsende Kind nicht von den Adoptiveltern aufgezogen wird, dafür aber 
als Erwachsener in den Clan des Adoptivvaters integriert wird und Nutzniesser von dessen 
Clanlandanteil wird. Bei dieser wie bei der vorher erwãhnten Art von Adoption mit Clan-
folgerecht erlischt das Recht, Boden des leiblichen Vaters zu nutzen , nicht automatisch . 
Deshalb werden viele Mãnner mit zwei verschiedenen Clanen in Zusammenhang gebracht, 
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und herrscht manchmal Unsicherheit, ob jemand nun primãr dem einen oder andern Clan 
angehéirt. E in solcher M an n mit doppelter Loyalitãt wird nyindendu ( «namelman»; <Mann, 
der dazwischen steht>) genannt. Er steht sozusagen mit einem Fuss im einen, mit dem 
andern Fuss im andern Clan und fühlt sich beiden gleichermassen verbunden. Es heisst in 
solchen Fãllen zum Beispiel: 
«Mann X ist im Clan Nangikum/ Kwas geboren und ging hinüber in den Clan Apangendu/ 
Guaru. Er wurde von einem Yater in Apangendu/ Guaru adoptiert. Er gehõrt zu Kwas und zu 
Guaru.» (Mendjong) 
Diese unterschiedlichen Adoptionsverhãltnisse hãngen wohl auch damit zusammen, dass 
Kinder, ob sie nun adoptiert sind oder nicht, gerne für gewisse Zeit selber wãhlen, bei 
einem bestimmten andern Verwandten zu wohnen und zu schlafen. So kehren oft auch 
Kinder, die bei Adoptiveltern wohnen und als deren Kinder angesehen werden, für gewisse 
Zeit zu den Eltern zurück. Der Bewegungsraum für di e Kinder ist gross. Si e ha ben ni eh tein 
für allemal im Ha us oder Bereich der leiblichen Eltern zu bleiben. Manches Kind zieht nach 
einem Streit mit der Mutter oder dem Vater gekrãnkt oder voll Wut zu einem Verwandten 
und kehrt zurück, wenn der Zorn verflogen ist. Kinderlose Ehepaare adoptieren Kinder 
von Brüdern oder Schwestern; Grosseltern und Mutterbrüder nehmen Kinder von Ver-
wandten im eigenen oder in andern Dorfern auf; eigene Kinder werden zu Verwandten in 
andere Dorfer geschickt. Der Mann Banguilo mit fünf Kindern hatte eine Tochter zu deren 
Mutterbruder nach Bainyik geschickt. Einen Sohn hatte er der Schwester Bilangien der 
Ehefrau Jetalia überlassen. Diese Schwestern hatten zwar die gleiche Mutter, doch einen 
andern Vater. Als die Mutter starb, schaute die ãltere Bilangien zu ihrer jüngeren Schwester 
Jetalia und zog sie auf. Der Vater von Banguilo war ein Kãmpfer. Ununterbrochen soll er 
unterwegs gewesen sein. Ein anderer Mann schaute deshalb zu sei nen Kindern und zog sie 
au f. 
Der Mann Ngu~len , der in den Clan Apangendu/ Guaru hineingeboren worden war, 
wurde vom Clan Matokum/ Wama, der damals wenige mãnnliche Nachfahren zãhlte, 
adoptiert. Die Familie Ngu~lens aus dem Clan Apangendu/ Guaru zãhlte zu dieser Zeit 
viele mãnnliche Nachkommen, hatte aber nur wenig Clan landanteil zur Verfügung. Ein 
Vorfahre dieser Familie oder Linie war ursprünglich aus Bainyik nach Kimbangwa 
gezogen und in Kimbangwa adoptiert worden. Damals hatte der Clan Apangendu/ Guaru 
wenige mãnnliche Nachfahren, aber viel Boden zur Verfügung. Deshalb wurde der Mann 
aus Bainyik mit offenen Armen aufgenommen. Seine Nachkommen hatten ihrerseits 
wieder zu wenig eigenen Clanlandanteil. Ein leiblicher Bruder von Ngu~len zog deshalb 
wieder zurück nach Bainyik auf Clanland des Vorfahren; Ngu~len selber wurde, wie 
erwãhnt, in ei nen andern Clan aufgenommen. 
Ein anderer Mann, Tapokwin, dessen leiblicher Vater im Kampf umgekommen war, 
wurde zuerst von seinem Mutterbruder in Pflege genommen. Dieser Mutterbruder hatte 
selber sehr viele eigene Kinder gehabt, di e jedoch alle jung gestorben waren. Er sorgte si eh 
deswegen so sehr, dass er wegzog in den Busch. Von nun an schaute die Mutter dieses Mut-
terbruders, die mamu (Grossmutter mütterlicherseits) von Tapokwin zu diesem. Tapokwin 
half ihr, Gartenland der Familie seiner Mutter zu bepflanzen. Spãter heiratete Tapokwin 
Mauliaui aus dem eigenen vãterlichen Clan. Mauliaui lebte damals mit ihrem Vater im 
Dorf ihrer Mutter. Der Vater von Mauliaui war in das Dorf seiner Frau, nach Balogwil, 
gezogen, weil er von seinem Schwiegervater dort adoptiert worden war, a lso auf seinem 
Clanland pflanzen sollte. Das eigene Clanland in Kimbangwa blieb ungenutzt. Nun adop-
tierte Mauliauis Vater, der eigentliche <Vater des Bodens> dieses verlassenen Stückes Land 
von Tapokwins Clan in Kimbangwa, Tapokwin und übergab ihm das Nutzungsrecht als 
<Vater des Bodens> über das verlassene Stück Clanland in Kimbangwa. Auf Umwegen kam 
also Tapokwin wieder zu eigenem vãterlichem Clanland, wenn auch einem Teil aus einer 
andern Linie als derjenigen seines leiblichen Vaters. 
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Die meisten Adoptionen geschehen informell. Ein Kind, ein Heranwachsender oder 
ei n Mann werden in einen andern Clan oder eine andere Linie des gleichen C lanes langsam 
und für alle kenntlich integriert. 
In einigen Fãllen aber wird der Wunsch nach Adoption eines Kindes durch einen spe-
ziellen Akt kurz nach dessen Geburt ausgedrückt. Dem Kind, das man gerne zu sich 
nehmen und aufziehen mochte, und dessen Mutter bringt man nach der Geburt unge-
kochten Taro und Yams ins Menstruationshaus. Gleichzeitig drückt man für alle horbar 
seinen Wunsch aus , dieses Kind adoptieren zu dürfen . Damit kennzeichnet man das Kind 
für sich. Wird spãter das Kind von den Eltern nicht zur Adoption freigegeben , kann es, so 
sagt man , krank werden oder gar sterben. Einem Kind, das man so kennzeichnet, gibt man 
gleichzeitig einen Namen aus der eigenen vãterlichen Ahnenlinie. Es kann aber trotz dieses 
Aktes vorkommen, dass Eltern mit einer solchen Adoption nicht einverstanden sind. 
Einen Namen desjenigen Clanes, in den hinein sie adoptiert und langsam voll inte-
griert werden sollen, erhalten auch noch ãltere Kinder oder Erwachsene, falls sie erst dann 
in einen andern Clan adoptiert werden. Ein Informant mei n te dazu: 
« Wir andern den Namen. Yiele Menschen si nd früher in diesem Raum (Clanbereich) gestorben . 
Wir nehmen nu n andere Menschen aus a ndern Clanen in unseren Cl anbereich au f. Wir setzen si e 
in unseren Raum und a ndern ihren Namen. Wir sagen i h nen: ihr werdet über diesen Clanbereich 
wachen, ihr werdet au f di esem Clanboden Hauser ba uen , ihr werdet Sago un d Kokosnüsse dieses 
C lanes nehmen konnen. Alles in diesem C lanbereich konnt ihr euer nennen - ih r werdet ein en 
Namen dieses C lanes erhalten. Eure Kinder werden Na m en aus diesem Clan erha lten- aus dieser 
Fami lie.» (Winauru) 
Namengebung 
Nicht nur Adoptivkinder, al le Kinder erhalten bei der Geburt einen Namen aus dem vãter-
lichen Clan, in wenigen Fãllen auch aus der Familie der M utter (ohne dass sie in diese 
Familie adoptiert worden wãren). Man wãhlt di e Namen von Verstorbenen in der Fam ilie 
mit der Begründung, diese Namen würden so nst von andern gestoh len oder gingen ver-
loren . Man wãhlt Namen vo n tüchtigen Vorfahren ; einem Knaben , der einen Namen eines 
guten Yamspflanzers, ei nem Mãdchen, das einen Namen einer guten Ta ropfl anzerin 
erhã lt, wird so ei n Zeichen für sei ne Zukunft gesetzt. Diese Namen hei fen auch, die Erinne-
rung an die Verstorbenen wach zu halten. Das Kind erfãhrt spãter, wessen Namen es 
erha lten hat, und was für ei n Mensch der betreffende Vorfahre gleichen Na mens war. 
Neugeborene erhalten oft den gleichen Namen bei ihrer Geburt wie der noch lebende 
Vater oder Grossvater einst bei ihrer eigenen Geburt. Dies führt deshalb nicht zu Verwir-
rungen, weil der Vater oder Grossvater inzwischen schon einen oder mehrere neue Namen 
erhalten haben. 
Von Initiation zu Initiation, von Altersstufe zu Altersstufe, erhãlt ein Mann einen 
neuen Namen. Bei der ersten Initiation ãndert der Knabe erstmals seinen Namen, - er 
nimmt im Grundeja auch eine neue Identitãt an. Den Kindernamen oder <Namen aus dem 
Menstruationshaus> verliert er. Auch der neue Name sollte aus dem vãterlichen Clanbe-
stand des Umbenannten stammen. Der neue Name wird, so heisst es, vom ngwalndu-Geist-
wesen seines Clanes dem Knaben oder Jüngling gegeben. Diesen Namen kann man nicht 
ãndern. Unter ihm wird man zum erfolgreichen Yamspflanzer heranwachsen. 
Bei allen spãteren Initiationen erhãlt man wieder neue Namen. Es scheint, dass man 
alle Mãnner mit allen Namen, die sie einst getragen haben, anrufen darP 4 • 
Auch Frauen wechseln (oder kon nen zumindest) im Verlauf ihres Lebens ihren 
Namen; nach der Erstmenstruation oder i m Alter nach der Geburt vieler Kinder. 
74 Nur der wau (Mutterbruder) so ll mit einem Namenstabu belegt sein. Die genaue Auskunft dazu 
f eh l t mir leider. 
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Neue Namen, die Mãnner bei Initiationen erhalten, werden von niJmandu des Clanes 
in Diskussionen geprüft, denn sie müssen aus dem richtigen Clan sein und müssen der 
Altersstufe des neu zu Benennenden entsprechen. Manchmal charakterisieren sie sogar den 
Umbenannten - aber nicht immer. Beispielsweise wurde ein Yorfahre eines Mannes Gam-
bamban (Totengeist-Wesen) genannt; er w ar ei n Kãmpfer, war selten mit sein er Familie 
zusammen und hauptsãchlich draussen im Busch unterwegs, eben wie ein Totengeist oder 
Totenwesen. Es ist allerdings keine Notwendigkeit, dass Namen ihre Triiger charakteri -
sieren, doch einen Zusammenhang mit Eigenarten des Trãgers kõnnen sie haben; in dem 
Fall liisst sich mit diesen Namen spielen, lassen sich verschlüsselte Botschaften ausdrücken. 
3.5 Freundschaft und Partnerschaft und Denken in 
zusammengehorigen Paaren 
Verwandtschaftliche Beziehungen verschiedenster Grade und unterschiedlichsten Charak-
ters spannen alle Leute innerhalb und auch einige ausserhalb des Dorfes in einen Bezugs-
rahmen mit bekannten Rechten und Pflichten ein. Nichtverwandte werden durch Heirat ins 
Yerwandtschaftsnetz integriert, das dazu tendiert, sich für jeden einzelnen stiindig auszu-
dehnen. 
Nun gibt es neben den verwandtschaftlichen Beziehu ngen aber auch noch verschie-
denartige Freundschafts- oder Partnerschaftsbeziehungen75• Sie kõnnen zwischen Nicht-
verwandten und zwischen Yerwandten bestehen; beide Male werden sie als etwas Spe-
zielles, von den verwandtschaftlichen Beziehungen Abgehobenes, verstanden. Nichtver-
wandte lassen sich dank einer solchen Beziehung ins Yerwandtschaftssystem integrieren. 
Yerwandte bleiben selbstverstiindlich im Yerwa ndtschaftssystem drin, ihre Beziehung wird 
aber durch das entsprechende Partnerschaftsverhãltnis auf ei ne andere Ebene gehoben. 
Das verb reitetste Freundschaftsverhiiltnis ist dasjenige zwischen naui oder ndu (M an) 
bei Miinnern - oder bei Frauen zwischen tagwa (Frau). Dieses Yerhiiltnis beruht auf re la -
tiver G leicha ltrigkeit der Partner und impliziert das gegenseitige Recht auf sexuelle Bezie-
hung mit dem (m it der) Ehepartner(in) der (des) andern 76 • Yon naui heisst es, sie seien 
Freunde und sollten sich gegenseitig immer helfen, weil sie etwa zur gleichen Zeit geboren 
worden seien , und so zwischen ihnen ei n enges Band bestehe. M an weiss von jedem Mann, 
wer sein naui ist. Man weiss auch oft noch, mit Mãnnern welcher andererer C lane eigene 
Yorfahren einst in ei n em na u i-Yerhãltnis gestanden sin d. Stirbt e in n au i, so fürchte t sein 
Partner, er werde vielleicht an der gleichen Zauberei sterben müssen, die den Tod seines 
Freun des herbeigeführt hat. Deshalb ziehen si eh n au i viel fach vor d en F ra uen ihrer verstor-
benen Partner zurück, obschon sie sie i m Grunde genommen rechtmiissig heiraten dürften . 
E in M an n kan n mit m eh r al s ei n em Partner i m na u i-Yerhã ltnis stehen. Waren zwei 
Viiter von zwei Mãnnern naui, so empfinden sich oft auch deren Sõhne a ls naui, manchmal 
sogar noch di e So h ne der niichstfolgenden Generation, di e di e ursprünglichen zwei na u i al s 
Grossviiter (ngwal) bezeichnen. 
75 Au f Pidgin heissen a lle fo lgenden Begriffe «poroman »: Partner, Freun de, Gegenstücke, Doppel. 
76 « Men who are born in the same year a re nau: i to one another; they share soup from the same 
d i s h an, where they belong to opposite sections o f the d ua l o rganization (ara), a re encouraged 
to surpass o ne a nother in the growing o f yams.» (Kaberry 194 1 l 42: 91) 
Da neben erinnere ma n si eh an das na u i-Verhãltnis a l s institutiona lisiertes Liebesverhãltnis: 
<<In both Yenigo and Stapikum there is a wife exchange relationship in which the partners co-
pula te with each other's wife; they call each other na uindu. » (Lea 1964: 6 1) 
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Früher ga b es ei ne an dere Art «poroman»-Verhãltnis i m Zusammenhang mit Frie-
densschluss zwischen kãmpfenden Dorfern oder Clanen, die ngwai. Zwei Mãnner von ãhn-
licher Statur, Hauttonung und Kampftüchtigkeit aus zwei befeindeten Gruppen wurden 
bestimmt, sich von nun an freundschaftlich zu verbinden. Damit wurde Frieden 
geschlossen. Zwischen den betroffenen Parteien sollte nie mehr Streit ausbrechen - sie 
sollten nie mehr Feinde werden. Im Verlauf der Zeit benahmen sich die so gewãhlten ngwai 
gleich wie zwei naui. Wenn ein solcher Freund seinen ngwai dennoch zu einem spãteren 
Zeitpunkt angriff, verletzte oder totete, wurde dies als ein ãusserst verachtenswürdiger, 
unbegreiflicher Akt, der entsprechend grausam vergolten wurde, angesehen. (Der Begriff 
ngwai wird übrigens auch für ein Schlitztrommelzeichen verwendet, mit dem man verirrte 
Menschen un d Tiere zurückruft). 
Eine weitere Art von Partnerschaft besteht zwischen Mãnnern gleicher Altersgruppe in 
j e ei n er d er z w ei verschiedenen Zeremonialhãlften ara. Solche Partner heissen djambera ( cf. 
3.6.2). Sie tauschen Yams und Schweine im Wettstreit77 und sind sich Partner bei den Initia-
tionen. (djambera (neben mama) wurden früher auch die Feinde genannt. Heute gibt man 
diese Bezeichnung Leuten sowohl aus Feindes- wie aus Freundesdorfern, mit denen man im 
Wettstreit Yams tauscht.) djambera oder Tauschpartner im eigenen Dorf nennen sich 
gegenseitig daneben manchmal auch anzüglich oder ironisch tagwa (Frau); wieder ein Hin-
weis auf das gegens~itige Aufeinanderbezogensein und die Zusammengehorigkeit dieser 
Partner. 
Das Wesentliche, das in der Vorstellung der Dorfbewohner hinter dem Partnerschafts-
verhãltnis zwischen Menschen steht, wird auch in der Tier- und Pflanzenwelt wahrge-
nommen. Es gibt Pflanzen oder Tiere, die immer in Verbindung mit einer andern Pflanze 
oder einem andern Tier gesehen werden , ihrem «poroman» oder Gegenstück. Saigapa 
meinte, nachdem er alle Paare von zusammengehorend gedachten Feldfrüchten (sowohl 
der Yams-, Ta ro- wie Batatenarten (Dioscorea bulbifera L.)) aufgezãhlt hatte: 
«Aile Dinge müssen sich in Paaren zusammentun. Meinst du, etwas kõnne einfach so entstehen 
o d er bestehen ?» 
Jedes Wesen, jede Sache ruft a lso nach einem Gegenstück, das wegen irgend einer gemein-
samen Eigenart, wegen ãhnlichem - oder auch komplementãrem - Aussehen, wegen 
gegenteilig gedachtem Geschlecht oder wegen analoger Funktion ihm zur Seite gestellt 
wird. So wie der Mann oder die Frau nicht allein sein sollen, soll auch a lles andere nicht 
allein sein, sondern sich zu etwas gesellen. Zwei Menschen, die einen ãhnlichen Charakter 
haben, also etwa besonders lustig sind, empfindet man als «poroman»; auch wenn sie nicht 
zur gleichen Altersgruppe gehoren, gehoren sie in der Vorstellung der Dorfbewohner 
irgendwie zusammen. 
Je mãnnlich-weiblich definierte Paare von Bãumen, Büschen oder Pflanzen gehoren 
für die Abelam zusammen. Sie werden als zusammengehorend empfunden, weil sie viel-
leicht ãhnliche Blãtter haben - wenn auch im einen Falle eher lãngliche (als mãnnlich 
bezeichnete), im andern eher breite (als weiblich bezeichnete). So gehêiren die beiden 
Gemüse mbare mit lãnglichen Blãttern und sakna mit breiten Blãttern als mãnnlich-weib-
liches Paar zusammen. Ebenso gehoren die beiden wilden Taroarten kwaitagwa (weiblich) 
un d miambandu (mãnnlich) zusammen. 
Aber Pflanzen und Früchte werden nicht nur a ls weiblich-mãnnliche Paare einander 
zugeordnet, auch zwei mãnnlich oder zwei weiblich gedachte Pflanzen konnen aus 
bestimmten Gründen a ls zusammengehorend gedacht werden, wie etwa der wamaso- und 
silam-Taro. Beide sind weiblich gedacht. Die wamaso-Staude hat weisse Blãtter, die silam-
77 Miinner, die im Wettstreit Ya ms untereinander zu tauschen pflegen, heissen im ürigen auch wau-
nendu o d e r mbalimdu. 
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Staude grüne. Die Taroknolle selber ist in beiden Fãllen von weisser Farbe und klein. 
ngandjangu- und nel/akwia-Taro gehoren ebenfalls als weibliches Paar zusammen. ngand-
jangu riecht nicht, nellakwia riecht stark. Sie werden als Paar gesehen, weil bei beiden die 
neuen Früchte genau gleich entstehen und gen au gleich aussehen. 
kwimba unddjingule sind ein mãnnliches Taroknollenpaar. Beide Knollen sind auffal-
lend gross - dies vereint sie. djingule riecht auffallend, kwimba nicht. kwimba gilt als der 
erste, djingule al s d er zweite in nerhalb dieser Beziehung. 
Di e weiblich gedachten Bataten magnalapma un d yauiolapma gehoren zusammen, w ei! 
sie rund sind wie ein Kopf (magna). yausalapma und basalilapma sind ein Paar, weil sie 
gleich riechen. Beide sind weiblich gedacht und haben unterschiedliche Knollen- und 
Blãtterfarbe. 
katnang- und ambiso-Yams gehoren al s mãnnlich-weibliches Paar zusammen. Sie 
haben gleiche Knollenfarbe und -oberflãche. nduandjambi und suapane, die ein Paar 
bilden, sind dagegen beides mãnnliche Yamsknollen, die in ihrer Forru einer Schlange 
(ndua = Pytonschlange) ãhneln. nduandjambi ist gross und dick, suapane klein und dünn. 
Neben Gemüsesorten und Bãumen mit entsprechenden «poroman» gibt es aber immer 
auch solche Exemplare, die als alleinstehend betrachtet werden. 
Auch Vogel und Tiere werden oft in Paaren zusammengefasst. salngi zum Beispiel ist 
ein kleiner roter Vogel, der als Nummer zwei zum grosseren Vogel guaru gehort, der eben-
falls auffallend rot leuchtet. Die beiden <Totenvogeb kwas und kambakwa, die man hort, 
wenn jemand stirbt, gehoren ebenfalls zusammen. Si e sind bei de schwarz; kwas ist der Tag-
vogel, kambakwa der Nachtvogel. 
«poroman» werden auch in andern Bereichen als in der lebenden Tier- und Pflanzen-
welt gesehen. So wird di e Holzstange, an d er der Zeremonialyams zur Schaustellung festge-
bunden wird, naui (Freund) des Yams genannt. Man konnte zur Erklãrung hinzufügen; 
ohne Yams wãre die tragende Holzstange nicht notig, ohne tragende Stange konnte der 
Yams im festlichen Schmuck nicht getragen und aufgestellt werden - beide gehoren 
zusa mmen, helfen sich gegenseitig. 
Die wichtigsten ngwa lndu-Geistwesen eines C lanes haben einen kleineren Bruder oder 
Partner, la w i («seken»; der Zweite), der i h nen z ur Sei te gestellt steht. 
Als vor langer Zeit einm al Strei t zwischen den Dorfern Bainyik und Kimbangwa aus-
brach, versuchte das Freundesdorf Malmba zu vermitteln. Es mahnte die streitenden 
Dorfer, sie seien doch kwi und sakna, zwei a ls Paar gedachte Gemüse. Diese Metapher 
sollte ausdrücken , dass Kimbangwa und Bainyik als Freundesdorfer zusammengehoren. 
kwi wie sakna ist N ahrung, al so ni eh t etwas , das zu Kri e g un d Kampf gehort. Bei de Gemüse 
werden gemeinsam nebeneinander im Garten gepflanzt und als Paar verstanden. 
3.6 Soziale Organisation des Dorfes 
3.6.1 Clane un d Untergruppen un d unterschiedliche Totems 
Clanzugehorigkeit 
Jeder Mann und jede Frau gehort primãr demjenigen Clan an, in den hinein er oder sie 
geboren worden ist. Durch Adoption kann jemand aber auch eine andere Clanzugehorig-
keit annehmen als die des leiblichen Vaters. Viele Dorfbewohner kennen Loyalitãten 
gegenüber mehreren Clanen. Neben Heirat im Falle von Frauen kann bei Mãnnern auch 
der Anschluss an den Gefolgschaftskreis eines namandu («bigmam>)- heute vor allem im 
Rahmen von Zeremonialyamsanbau- mit einer momentan empfundenen Zugehorigkeit zu 
dessen Clan verbunden sein. Aus all diesen Gründen kann sich das Bild der Zugehorigkeit 
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der Dorfbewohner zu einem der sieben Hauptclane (kum; Sarekum, Kwangrukum, Apan-
gendu, Lanekum, Matokum, Nangikum, Mbugnipate) oder der zehn Clangruppierungen 
(ohne Bezeichnung) mit unterschiedlichem Vogeltotem (djambu = Totem; djambu-apwi = 
Totem-Vogel)78 auch immer wieder ãndern. Vor allem wird sich das Zahlenverhãltnis bei 
Mãdchen und Frauen wegen Ehe und Scheidung, bei Knaben und Mãdchen wegen Adop-
tion ãndern - letzteres oft auch aufgrund des Verhãltnisses von verfügbarem Clanland zu 
mãnnlichen Clanmitgliedern. 
Schon Kaberry schildert die Situation (von Kalabu) in der Zeit um 1938 folgender-
massen: 
«Clan affiliation is , moreover, reversible: that is, a person may change his affi liation more than 
once in the course of his life; he may exercise full rights in one group and have latent rights in 
another; or he may, in exceptional circumstances, exercise some rights in two groups at the same 
time although h e will regard himself as primarily affiliated with o ne. » (1971: 59). 
Die zahlenmãssige Verteilung der Dorfbewohner auf die einzelnen Clane, wie sie Tabelle 5 
wiedergibt, gilt für die Situation, wie ich sie in der Zeit von Oktober 1978 bis J uni 1979 vor-
gefunden, d.h. in vielen Gesprãchen erfragt ha be. 
Claneinteilung 
In d er Tabelle 5 (au eh in d en Tabellen 7a/7b) werden zehn Clangruppierungen erwãhnt. E s 
handelt sich dabei um vier ganze Clane (Sarekum, Kwangrukum, Lanekum, Nangikum), 
zwei Clane (Matokum, Mbugnipate), die in zwei Teile aufgeteilt sind,- Ngmapate (grosse 
Familie) un d Waignapate (kleine Familie) -, wobei jeder der beiden Teile mit ei n em andern 
Totemvogel verbunden ist, und einen Clan (Apangendu) mit zwei Totems, der inzwischen 
von den Dorfbewohnern wegen dem betrãchtlichen Bodenanteil, über den beide Teile ver-
fügen , als zwei getrennte Gruppen oder gar Clane empfunden wird. Matokum sowie Mbug-
nipate verfügen beide über Land, das innerhalb des Clanes unter zwei Totemgruppen auf-
geteilt ist, werden aber i m Dorf dennoch al s je ei ne Gruppe oder ei n Clan empfunden. Das 
djambu Kambgkwa des Clanes Mbugnipate kennen im übrigen nur noch wenige Dorfbe-
wohner. Al s kum (nagura kum ; derselbe, der gemeinsame ku m oder C lan) werden Sarekum, 
Matokum, Kwangrukum, Lanekum, Nangikum, Apangendu und Mbugnipate angegeben. 
Das Wort pate in Mbugnipate weist darauf hin, dass es sich urspünglich einfach um eine 
Familie (oder Linie) gehandelt hat, die durch eine Ahnin mit dem Arapeshdorf Loenem 
abstammungsmãssig verbunden war und darüberhinaus- wie ihr djambu Kwas heute noch 
zeigt- innerhalb des Clanes Nangikum lebte und Boden anbaute, wegen Streitereien sich 
dan n a b er vom Clan N angikum abgetrennt hat. 
Der Name Apangendu heisst <Mãnner (oder Menschen) des Knochen-Weilers>. 
Seinen Bodenanteil erhalten hat dieser Clan vom Clan Sarekum, von diesem hatte er sich 
ursprünglich abgetrennt und wurde mit der Zeit als eigene Einheit (nagura kum) aufgefasst. 
Die zehn Clane/ Clangruppen der Tabelle 5 werden also teils als ganze kum emp-
ftmden, teils als Teil oder Hãlfte (Untergruppe) eines kum. Sie treten im alltãglichen Leben 
vor allem insofern al s getrennte Einheiten au f, al s sie jeweils über ei nen T ei! des Dorfterri-
torialgebietes verfügen , der oft bezeichnet wird mit dem Namen des djambu des Clanes; 
«em graun bilong Kwas, em graun bilong Guaru », das ist Boden von Kwas, d as ist Boden 
von Guaru. Diese Bezeichnung dient zur Umschreibung des Clanlandes im Allgemeinsten. 
Da aber beispielsweise Kwas das djambu von zwei unterschiedlichen Clanen (Mbugnipate, 
Nangikum) ist, oder W ama zwei unterschiedlichen Teilen eines Clanes (Ngmapate/ Wama 
und Waignapate/ Wama-Ngwaui vom Clan Matokum) gleich zugesprochen wird , ist durch 
78 Nur Mbugnipate/ Kwas hat dasse lbe Yogeltotem wie Nangikum / Kwas. Tabelle 5 zeigt d ie Anzahl 
Clanmitgleider fü r jede di eser Clangruppi erungen. 
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Tab. 5 Anzahl Menschen pro Clan u nd Art ihrer Clanzugehorigkeit 
(d.h. Bezugsperson, über die sich die C lanzugehórigkeit des entsprechenden lndividuums definiert) 
Sare kum l) Mann : Va te r 2) Mutter- 3) Adoptiv- 4) Mann: Va te r 5) anderer 
(Totem W ora); F ra u: Ma n n bruder** va te r/ der Frau Clan**** 
36 Kind : Vater• (Adoption) Adoptiv- Frau: Va te r 
mutter*** Kind: Muttervater 
Ma n n 
8 8 
Frau l Wama 
J3 J3 (durch Vater) 
K na be 
J l 4 2 4 
Miidchen 
4 4 
Kwang rukum J) Mann: Va te r 2) Mutter- 3) Adopt iv- 4) Mann: Vater 5) an dere r 
(Totem F ra u : Ma n n bruder** vater/ der Frau CJan**** 
Kwandji) ; Ki n d: Va te r* (Aclopt ion) Adopt iv- F ra u: Vater 
45 mutter*** Kind : M uttervater 
Ma n n J Nangikum/ 
JJ 8 Kwas nach 
Adoptivvate r 
cler Frau 
J KaJabu (nach 
Va te r) 
Frau 
li 9 
K na be 
13 JO 3 
Miidchen 
JO 7 2 
Apangendu J) Man n: Vater 2) Mutte r- 3) Adoptiv- 4) Mann: Va te r 5) anderer 
(Totem G uaru); F ra u: Ma n n bruder** va te r/ der Frau Clan**** 
29 Kind: Va t er* (Adoption) Adoptiv- F ra u: Vater 
mutter*** Kind: Muttervater 
Ma n n J Kwas 
8 5 2 (durch Mutter) 
l Djame (Vater) 
l Kwandj i (Vater) 
Frau 
9 7 2 
Knabe 
7 
Miidchen 
5 5 
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Tab. 5 Anzahl Menschen pro Clan und Art ihrer Clanzugehorigkeit (Fortsetzu ng) 
Apangendu 
(Totem Glaue); 
63 
M a n n 
15 
Frau 
18 
Knabe 
21 
Miidchen 
9 
Lanekum 
(Totem Sayke); 
16 
Ma n n 
5 
Frau 
6 
Miidchen 
5 
l ) Mann: Va te r 
Frau: Ma n n 
Kind: Vater* 
lO 
14 
17 
4 
l ) Mann : Vater 
F ra u : Ma n n 
Ki n d : Va te r* 
3 
Matokum/ l ) Mann: Vater 
N;J mapate Frau: Mann 
(Totem Wama); Kind: Vater* 
5 
Ma n n 
F r au 
2 
Miidchen 
l 
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2 
2 
2) Mutter-
bruder** 
(Adoption) 
2) Mutter-
brude r** 
(Adoption) 
2) Mutter-
bruder** 
(Adoption) 
3) Adoptiv-
vater/ 
Adopt iv-
mutte r*** 
2 
2 
3) Adoptiv-
vater/ 
Adopt iv-
mutte r*** 
3 
3) Adoptiv-
vater/ 
Adopt iv-
mutter*** 
4) Mann: Vate r 
de r Frau 
F ra u: Vate r 
Ki n d : Muttervater 
2 
4 
2 
5 
4) Mann: Vater 
der Frau 
F ra u : Vater 
Kind: Mutterva te r 
2 
2 
5) anderer 
Clan**** 
l Wora (Adopt ivvater) 
3 Wora (Vorfahre) 
l Bainyik (Vater) 
Djame (Vater) 
l Sepik (Vater) 
2 Wama-N;Jmapate 
(durch Vater) 
5) an dere r 
Clan**** 
l Glaue 
(durch Vate r) 
l G laue 
(durch Adopti vvater) 
l G laue 
(durch Va ter) 
l Gua ru 
(durch Vater) 
4) Mann: Vater 5) anderer 
der Frau Clan**** 
Frau: Vater 
Kind : Muttervate r 
Tab. 5 Anzahl Menschen pro Clan und Art ihrer Clanzugehorigkeit (Fortsetzung) 
Matokum / 
Waignapate 
(Tote m Wama/ 
Ngwaui); 31 
Ma n n 
9 
Frau 
8 
K na be 
6 
Miidchen 
8 
Nangikum 
(Tote m Kwas) ; 
12 
Ma n n 
4 
Frau 
4 
Knab e 
3 
Miidchen 
l 
Mbuugnipate 
(Tote m Kwas); 
38 
Ma n n 
8 
Frau 
11 
K na be 
5 
Miidchen 
4 
l ) Mann : Vater 2) Mutter-
F ra u: Ma n n bruder** 
Kind : Vater* (Adoption) 
6 
8 
6 
6 
l ) Mann : Va te r 2) Mutter-
Frau: Ma n n bruder** 
Kind : Vater* (Adopti on) 
4 
2 
3 
l) Mann : Va ter 2) Mutte r-
Frau: Ma n n bruder** 
Ki n d: Va te r* (Adoption) 
6 
11 
3 
3 
3) Adoptiv-
vater/ 
Adoptiv-
mutter*** 
3) Adopti v-
vater/ 
Adopti v-
mutter*** 
3) Adopti v-
va ter/ 
Adopti v-
mutt er*** 
2 
4) Mann :.Vater 5) anderer 
der Frau Clan**** 
Frau : Va ter 
Kind: Muttervater 
l Glaue (Va ter) 
l Wora (Vater) 
l Sepik 
4) Mann : Vater 5) ande rer 
der Frau Clan**** 
Frau: Vater 
Kind : Mutte rvater 
4) Mann: Vater 
der Frau 
F ra u: Vater 
Kind: Mutterva ter 
l Lane kum 
(adop ti ert) 
l Guaru (Ma nn) 
5) ande rer 
Clan**** 
l Wama-N;J mapate 
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Tab. 5 Anzahl Menschen pro Clan und Art ihrer Clanzugehi:irigkeit (Fortsetzung) 
Mbugnipate l ) Mann: Va te r 2) Mutter- 3) Adoptiv- 4) Mann: Va te r 5) anderer 
(Totem Frau: Ma n n bruder** vate r/ der Frau C lan**** 
Kamb~kwa) ; Ki n d: V at er* (Adopt io n) Adoptiv- F ra u : Va te r 
4 m ut ter*** Kind : Muttervater 
Ma n n 
Frau 
Knabe 
2 2 
A nmerkungen z u Ta bel/e 5 
** 
••• 
Kindfolgt dem Vater; bei e inem Kind wird der bei seinem Vater vermerkte Clan angegeben, ob der Vater 
nun seinem eige nen Vater, seinem Mutterbruder oder seinen Adopt iveltern folgt. Nur wenn de r Vater 
den Boden des Vate rs se ine r Frau be pflanzt, und dies allen noch sehr prasent ist, wird auch beim Kind 
angegeben, dass es d em Va te r d e r Mutter fo lgt ; bei d en Kindern des« Kindes >> jedoch wechselt dan n d er 
Blickwinke l. Sie sind deshalb unter Nachfolge ihres Vaters eingetragen. 
Mutterbruder; m eist wird Nachfo lge i m Clan der Mutter al s e in Hinübe rgehen in den Clan des Mutte rbru-
ders bezeichnet (Adoption). Es kann aber vorkommen, dass ei n Kind bewusst vom Va te r der Mutte r auf-
genommen wird. In diesem Fali ist das betreffende Kind bei Punkt 4) vermerkt. 
Adoptivvater/Adoptivmutter; es wird hie r ni cht vermerkt, um was fü r dahinterstehende verwandtschaftli-
che Bez ie hungen es sich genau hande lt. Hier find e t sich zum Beispie l Anschluss an den Clan e ines Bru-
ders des Vaters, de r seine rse its schon d en eigenen Ursprungsclan gewechselt hat (w e i l er adoptie rt wurde ) 
oder Hine ingehen in den C lan des Ehemannes ei ner Schwester der Mutter - Adoptiv m utte r (<< was-
mama >>) genannt. 
**** anderer C/an; wie scho n e rwahnt und spater be im Thema Arbei tskooperation und Arbeitsso lidaritat 
nachzulesen, ist di e potentie lle C lannachfolgeméigli chke it gross. H i e r nu n wurde jeweils n u r derjen ige 
Zwe it -C ia n vermerkt , m it de m de r Be treffende in de n genan nten Fa li en be i nahe e ben so verk nüpft ist wie 
mit dem von ihm a ls Erst-Cian angegebenen. Menschen, di e solche doppe lten Clanbezüge aufwe isen, 
we rden nyindendu oder nyindembandu genannt (<<namelman >> ; 'Mann, der dazwischen steht '). Unter 
Punkt5) werden ausser den ny indendu auch noch Miinner erwahn t, die aus e inem andern Dorfstammen. 
Es ist dann nicht ihr U rsprungsclan , sonde rn ihr Ursprungsdorf angegeben. 
diese Bezeichnung noch lange nicht alles über die reaJe Verteilung des Bodens unter den 
Clanen ausgesagt, auch nicht über die Clane selbst. 
Wenn man anhand von Mythen und Erziihlungen versucht, Entstehung und Bruch 
von Clanen nachzuzeichnen, entsteht fo lgendes Bild: 
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Abb. 4 Clanstammbaum 
Kwangrukum 
(Kwanàji)** 
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Apangendu 
(Guaru)** 
Sarekum (Ng~l~nge)* 
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·?\' 
ne u 
auch: Gwalapangendu/ 
Waignapate \ 
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(Sayke)** 
Matokum (Mato)* -- Matokum (Wama)** 
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Nangikum (Ngglen)* 
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~ 
N~mapate 
Matokum (Wama/ 
Ngwaui)** 
auch: Gwalematokum/ 
Waignapate 
Mbugnipate\p (Kwas)** 
Waignapate Mbugnipate 
(K w as)** 
Mbugnipate 
(Kambgkwa)** 
* Gründer 
** Totem 
Grosse Manner (n<Jmandu) lehren die Dorfbewohner in Diskussionen über den Boden 
immer wieder, dass die Clane Matokum und Sarekum die eigentlichen Vater des gesamten 
Territoriallandes von Kimbangwa seien, alle andern Clane seien nu r deren Kinder, also aus 
ihnen entstanden. Es scheint, dass ursprünglich nu r Manner aus den Clanen Matokum und 
Sarekum ein neues Wohn- und Zeremonialzentrum (ame; Platz eines Hauptweilers mit 
korambu-Kulthaus) errichten konnten. Heute natürlich dürfen das auch Manner aus 
andern Clanen tun. 
Ng~l::mge, der Stammvater des Clanes Sarekum, und Mato, der Stammvater des 
Clanes Matokum, waren die ersten Yorfahren der Dorfbewohner auf dem Dorfgebiet. Sie 
verteilten an die nachfolgenden Manner, Ng~len, Stammvater des Clanes Nangikum, und 
Kalkna, Stammvater des Clanes Apangendu, Lan d. Mit der Zeit hatte Sarekum sehr wenige 
mannliche Clannachfolger für das viele Clanland. So nahm dieser Clan immer wieder viele 
Mãnner aus andern Clanen oder andern Dõrfern auf. Der Clan Matokum dagegen ist 
bekannt dafür, dass er sein Land nicht haufig an Fremde weitergab, sondern für sich 
zusammenhielt. Sein Clanland weist heute die grõssten ungeteilten, zusammenhãngenden 
Bodengebiete auf. Der Clan Sarekum nahin verschiedene Manner aus Djame und Maprik 
79 
auf, die spãter zusammen den neuen Clan Kwangrukum/ Kwandji bildeten. Kwangrukum 
war ursprünglich ein Clan in Maprik, aus dem einer dieser fremden Mãnner gekommen 
war; Kwandji war das djambu dieses Clanes. Innerhalb des neuen Clanes Kwangrukum, 
der aus sehr disparaten Elementen entstanden war, wird noch unterschieden zwischen 
tapmandu, Alteingesessenen oder Mãnnern aus Kimbangwa selber, und toundu, Mãnnern, 
die in der Luft hãngen wie etwa Flughunde und keinen wirklich eigenen Boden unter den 
Füssen haben, oder, etwas weniger metaphorisch ausgedrückt, Mãnnern von auswãrts. 
Wie die Dorfbewohner erzãhlten, kam es früher auch vor, dass eigene Mãnner wegen 
Frauengeschichten oder Bodenstreitigkeiten aus Kimbangwa weggingen mit der Absicht, 
nie wieder zurückzukomlllen. Die Lücke, die sie hinterliessen, wurde dann manchmal Jahre 
spãter mit einem Neuzugezogenen gefüllt, der quasi als Ersatz für den früheren Verlust 
betrachtet wurde. Mãnner aus andern Dorfern wurden oft auch aufgenommen als Ersatz 
für einen im Kampf Gefallenen. Meist schickten die Sieger selber einen Mann aus ihrer 
Mitte ins besiegte Dorf. Dieser Mann wurde an Stelle des Umgekommenen in den Clan auf-
genommen, nahm von nun an seinen Platz, sein Bodennutzungsrecht, gar seinen Namen 
e in . 
Aufsplitterung eines Clanes (oder auch, wie oben erwãhnt, Abtrennung und Loslosung 
einzelner von ihrem Ursprungsclan) folgte hãufig auf besonders harte Auseinanderset-
zungen um Boden oder Frauen. So splitterte sich der Clan Apangendu au f in die djambu 
Glaue und Guaru, und bildete sich spãter mit der Zeit der Clan Lanekum/ Sayke ebenfalls 
aus dem Clan Apangendu heraus. Zum Clan Lanekum meinten einige Informanten, er sei 
ursprünglich der Clan eines toundu-Mannes, eines Fremden aus Waignakum, gewesen. 
Es verwundert bei der Betrachtung des Clanstammbaumes, bei den Unterscheidungen 
von Hauptclanen und Clanteilen und der Abstammungshierarchie der Clane, welche für 
die Frage der Bodennutzniessung wichtig sind, kaum, dass das Wissen über Clane und ihre 
djambu vor allem bei jungen Mãnnern oft noch ungenau ist. Ein junger Mann, der in den 
Clan Kwangrukum/ Kwandji hineinadoptiert worden war, meinte von seinem mamu im 
Clan Sarekum/ Wora: «Wir haben das gleiche Totem, Kwandji, wir sind eine Familie». Oft 
wird in Gesprãchen die ehemalige Zusammengehorigkeit von aufgesplitterten Clanen oder 
von Clanen, die aus einem andern Clan hervorgegangen sind, in den Vordergrund gerückt. 
Es heisst dann etwa, die Totems Glaue, Guaru und Sayke gehorten zur selben grossen 
Familie, zu Apangendu, oder Kwangrukum sei eigentlich auch Sarekum, habe nur ein 
anderes Totem. 
Über die wirkliche Clanzugehorigkeit gibt es allerdings a uch unter ã lteren Mãnnern 
immer wieder einmal Streit und Diskussionen. Von einem Mann, der immer als C la nmit-
glied von Apangendu/Glaue bezeichnet worden war, hiess es auf einmal, er sei gar nicht 
Mitglied von Glaue, das sei eine Lüge, er gehore zu Sarekum/ Wora. Der Mann selber 
mei n te: 
« Wir wissen es nicht. Es ist uns nicht kiar, stãndig gibt es Wechsel, das verwirrt. Der umfassende 
Name ist Wora. Dann aber folgen die Wechsel und die Ánderungen. Ich bin mir nicht kiar über 
mein wirkliches djambu. lch bin vewirrt.» (Tambelito) 
Über die Clane und Untergruppen von Clanen wissen vor allem grosse Mãnner Bescheid. 
Sie kennen die Geschichte von Brüchen und von Adoptionen, sie haben den grosseren 
Überblick über die reaJe Aufteilung des Landes. All dies gibt ihnen Klarheit über die Bezie-
hung von kum, djambu, Teilen von ku m un d den einzelnen Dorfbewohnern. 
Clanzugehorigkeit (Fortsetzung) 
Kommen wir nun zur Clanzugehorigkeit zurück, die ja für viele im Verlauf ihres Lebens 
wechselt. Fest bleiben innerhalb des Clanes die <Vãter oder Hüter des Bodens> («papa 
bilong graun»). Je ein solcher <Vater des Bodens> bildet mit seiner engsten Familie und 
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allen , die in bezug auf Nutzniessung des gleichen Bodens und in bezug auf gleiche Clanzu-
gehêirigkeit ihm verbunden sind, eine Linie («!ain bilong papa bilong graun»)79, also eine 
Untergruppe des Clanes. 
Beim Tod eines <Vaters des Bodens> kann es unter seinen Sêihnen und Adoptivsêihnen 
wieder zu Verschiebungen kommen, die sich oft schon zu seinen Lebzeiten anbahnen. Es 
heisst zwar, dass das richtige Gesetz der Clannachfolge eingehalten werden muss, dass also 
die jüngeren Brüder dem iiltesten als <Vater des Bodens> zu folgen haben, damit nicht über-
haupt alle Nachfahren das Recht auf die Bodennutzung verlieren. Doch dieses strenge 
Gesetz entspricht nicht der Praxis, sondern stellt einfach eine Warnung dar, dass man die 
Clannachfolge immer wieder neu zur Zufriedenheit aller regeln müsse, damit kein Streit 
un d somit kein Unglück entstehe. Streit zwischen Brüdern ist ei ne grosse und folgenschwere 
Angelegenheit, die mêiglichst verhindert werden sóllte. 
Die kleineren Einheiten innerhalb eines Clanes, die Linien, sind nicht namentlich 
gekennzeichnet. Jeder weiss oder lernt aber, welcher Familie unter welchem <Vater des 
Bodens> welcher Teil des entsprechenden Clanlandes gehêirt. Gekennzeichnet wird dieses 
Land von kleinstmêiglicher Einheit durch Nennung des persêinlichen Namens des <Vaters 
des Bodens>, des Verantwortlichen für diesen Teil des gesamten Clanlandes. So ergibt es 
sich, dass ein Clan in mehrere Familienlinien mitje einem <Vater des Bodens> aufgeteilt ist. 
Eine Linie entspricht nicht einem einzigen Haushalt, also einem Familienvater mit 
Frau(en) und Kindern (oder einem alleinstehenden Mann oder einer alleinstehenden Frau 
mit oder o h ne Kinder), sondern besteht meist aus mehreren Haushalten. Ei n Linienmitglied 
darf jeweils nicht selbstverstandlich und ohne zu fragen au f Clanland einer andern Linie 
mit gleichem djambu-Namen übergreifen. 
In jedem Clan mit entsprechenden djambu gibt es folgende Anzahl Linien und Haus-
halte: 
Tab. 6 Anzahl Linien und entsprechende Anzahl Haushalte (1979) 
Clan Totem 
l Sarekum W ora ; 4 'Vüter des Bodens' (8 Haushalte) 
2 Kwangrukum Kwandjitagwa ; 5 'Vater des Bodens' (12 Haushalte) 
Apangendu G ua ru ; 3 'Vii te r des Bodens' (8 Haushalt e) 
4 Apangendu Glaue; 5 ' Va te r des Bodens' (14 Haushalte) 
5 Lanekum Sayke; J ' Vater des Bode ns' (4 Haushalt e) 
6 Matokum (Namapate) W ama; 2 'Vii ter des Bodens' (3 Haushalte) 
7 Matokum (Waignapate) Wama-Ngwa ui ; ' Vii te r des Bodens' (8 Haushalte) 
8 Nangikum Kwas; 'Vater des Bod ens' (5 Haushalte) 
9 Mbugnipate Kwas; 'Vater des Bodens' (9 Haushalte) 
10 Mbugnipate Kambgkwa ; 'Va ter des Bod ens' ( l Haushalt) 
Man kann sagen, dass es neben der Clanzugehêirigkeit in bezug auf Bodenfolge auch 
eine Art ideeller Clanzugehêirigkeit gibt, die sich nicht mit der erstgenannten decken muss. 
Bei de r von mir ideell genannten Clanfolge han deit es si eh darum, dass n<Jmandu jüngere 
ehrgeizige oder einfach lernbegierige Miinner in die Geheimnisse des Yamsanbaus ein-
79 «The basic land-ho lding group is the lineage. While Lea (1964: 48-52) has referred to the lineage as 
a <<subclan, as did Kaberry (1966: 343), l prefer Kaberry 's original ( 1941: 242) use ofthe term « li-
neage, because o f the relative laek o f importance o f the clan among the Western Abelam., (Sca-
glion 1976: 65) 
In Kimbangwa hat allerdings der Clan für das Dorfleben , primiir für die Bodenbesitzverhiiltnisse 
und das rechte Yerhalten der Menschen , ei ne beachtliche Bedeutung. 
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führen, und diese jüngeren Mãnner sich in der Folge neben ihrem Hauptclan auch dem 
Clan dieses entsprechenden grossen Mannes zugehõrig fühlen. Diese namandu sind oft 
nicht aus dem gleichen Clan wie der Vater der betreffenden Mãnner oder wie diese Mãnner 
selber, geben aber trotzdem d em betreffenden jüngeren M an n Wissen weiter. Da bei kon nen 
aber die jüngeren Mãnner das Land dieses namandu in bezug auf Bodenbeanspruchung 
nicht als das ihrige betrachten. Die Anwendung des erworbenen Wissens beim Yams-
pflanzen müssen sie auf ihrem eigenen Clanland erproben, also demjenigen ihres Vaters, 
Mutterbruders, Muttervaters, Adoptivvaters oder ihrer Adoptivmutter. 
Ein Mann, der in bezug auf Bodennachfolge sich ausschliesslich einem Clan ver-
bunden fühlt, wird kapa («man stret»; Mann eines Clanes) genannt. kapa ist ein anderer 
Ausdruck für den kaua-Busch ( «tanget»; Taetsia fructiosa); kaua ist gleichzeitig ein Frie-
denszeichen, ein Zeichen guten Redens und guten Zuredens. Mãnner, die zu zwei Clanen 
gleiche Loyalitãt empfinden un d in zwei Clanen gleiches Recht au f primãre Bodennutzung 
beanspruchen kõnnen, sind nyindendu (Mann, der dazwischen steht) oder nyindembandu 
(Wesen, das dazwischen steht)8°. Bei nyindendu geht es nicht um idelle Clanfolge oder um 
di e Mõglichkeit, Clanland unterschiedlicher anderer Clangruppen auf Grund persõnlicher 
Affinitãten bepflanzen zu dürfen für die Zeit eines Anbauzyklus (sekundãres Bodennut-
zungsrecht). Es geht darum, dass jemand wirklich als zwischen zwei Clanen stehend ver-
standen wird mit Bodenrecht/und Anrecht auf Gefolgschaft i m ei nen wie i m andern Clan, 
dass jemand mit dem Namen beider Clane gleich verbunden betrachtet wird (primãres 
Bodennutzungsrecht). Die Situation eines nyindendu kann viel Verwirrung und Probleme 
mit sich bringen. So weiss beispielsweise niemand im Dorf genau, welchem Clan in Kim-
bangwa das Gebiet Babite (cf. Karten IIII), wo heute der medizinische Hilfsposten 
(«edpos») für neun Dõrfer der Umgebung steht, gehõrt. Gerade diese Unsicherheit hat 
wahrscheinlich dazu beigetragen, dieses Gebiet ohne Probleme einem õffentlichen Zweck 
zur Verfügung zu stellen. Streit besteht darüber, ob das Land dem Clan Apangendu/ Guaru 
oder dem Clan Mbugnipate/ Kwas gehõre. Usprünglich war nach einer Version das Gebiet 
Boden des Ursprungsclanes und der Linie eines Mannes von Apangendu / Guaru. Der 
Vater des inzwischen verstorbenen Mannes war ein gefürchteter Zauberer, eine Funktion , 
über die er dank clanspezifischem oder linienspezifischem Besitz von roter Zauberfarbe 
verfügte. Viele Kinder sollen wegen seiner Aktivitãten umgekommen sein. Viele Anschuldi -
gungen und viel Unruhe entstanden in der Folge. Der Zauberer (kusndu = Farben-Mann) 
verliess sein en Weiler, ga b sein e Clanzugehõrigkeit au f un d zog in ei nen Weiler des Clanes 
Mbugnipate/ Kwas. Mãnner von Kwas schauten zu ihm und stellten ihm ihr Clanland zur 
Verfügung. Gleichzeitig pflanzte er weiterhin auf dem zum Clanland von Guaru gehõ-
renden Gebiet Babite. Durch die Clanverbindung mit dem Namen Kwas und die gleichzei -
tige Bodennutzung von Boden der Clane Mbugnipate/Kwas und Apangendu / Guaru war 
Grund für die Verwirrung gegeben . 
Unter den Bewohnern Kimbangwas existierte aber auch noch eine zweite Version der 
Ursprünge des umstrittenen Bodennutzungsrechtes im Gebiet Babite: Der Vater des inzwi-
schen verstorbenen Mannes war vom Clan Mbugnipate/ Kwas. Er und seine Frau sollen 
sich stãndig gestritten haben, und er verliess sie deshalb. Er zog zu einer Familie des Clanes 
Apangendu/ Guaru in einen andern Weiler; nun wurde er Mitglied des Clanes Apangendu / 
Gu a ru . 
Vor nicht langer Zeit wollte ein Mann von Guaru auf dem Gebiet Babite, das er als 
Clanland von Guaru betrachtete, Kaffee pflanzen. Ein Mann von Mbugnipate/ Kwas 
behauptete seinerseits mit gewichtigen Árgumenten, der betreffende Clan landantei l 
komme ihm zu. Bei der Sache war allen einzig kiar, dass die Linie des wahren <Vaters des 
Bodens> ausgestorben war. Doch wer hatte nun das Recht, den Boden für sich zu bea n-
so nyindendu sin d in Punkt 5) der Tabelle 5 vermerkt. 
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spruchen? Di ese Streitfrage w ar 1979 noch hãngig. Als Zwischenlosung w ar das Clanland 
zur Nutzniessung einer Offentlichen Institution zur Verfügung gestellt worden. 
Aber zurück zu den nyindendu : nyindendu werden beispielsweise Mãnner aus Linien 
eines Clanes genannt, die mit Linien eines andern Clanes durch Kooperation oder Zusam-
menleben eng verbunden sind. Es heisst dann etwa: 
« Die Linien des <Vater des Bodens > X von W ama und des <Vaters des Bodens> Y von Guaru sind 
eng miteinander verbunden. Ih r Clanland ist mitein ander vermischt, die Mitglieder der beiden 
Linien sind nyindendu.» (Manigut) 
ny indendu ist der Ausdruck für Mãnner, die in einer Loyalitãtssituation stehen, die nicht 
eindeutig genannt werden kann. Ihr Dazwischenstehen hãngt entweder mit ihrer eigent-
lichen personlichen Geschichte (Adoption) zusammen oder allgemein mit dem Clanstamm-
baum und der Dorfgeschichte von Clanspaltungen und Clanabhãngigkeiten. Ein Blick auf 
den Clanstammbaum (Abbildung 4) macht verstãndlich, dass die Dorfbewohner oft 
Mãnner von G la ue, Guaru , Kwandji un d Sayke als nyindendu in bezug au f Sarekum/ Wora 
betrachten. 
Totem und weitere Clankennzeichen 
Eine Clangruppierung ist nicht nur durch die Kombination des kum-Namens und eines 
dazugehorigen Vogeltotems (djambu apwi) gekennzeichnet; darüberhinaus gehort zu einer 
Clangruppierung auch ein bestimmtes ngwalndu-Geistwesen, ein baba Maskenwesen, ein 
clanspezifisches Schwein, ein bestimmtes Blatt (-nga) als Tabuzeichen (d .h. zur Markie-
rung, dass eigenes Clanland oder eigene Bãume und Palmen von andern Menschen nicht 
berührt werden sollen), der Name einer Frau, der für besondere Ungeschicklichkeit und 
Tollpatschigkeit in spezifisch weiblichen Tãtigkeiten steht (wangate tagwa = nãrrische, 
ungeschickte Frau) , und der symbolisch für Frauen steht, denen es nicht gelingt, gute Nah-
rung zu pflanzen, Schweine zu halten oder Kinder aufzuziehen, und schliesslich ein starkes 
Tabuzeichen, walekutnakwa oder wale djambu (wa/e-Geistwesen-Totem), dessen Namen 
man Offentlich ausruft , um person liche Betroffenheit und starken Árger und Scham auszu-
drücken ( cf. Tabellen 7 a/7b ). 
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00 Tab. 7a Clane der oberen geograpbischen Halfte kumun (Vogelart) .,. 
Clan (kum) Sarekum Kwangrukum Apangendu Apangendu Lan ek u m 
Familie: 
Teil eines Clanes (pate) 
Geographische Lage Tagwapangendu Gwalapangendu 
als Merkmal (oben) (unten) 
Totem (djambu apwi) W ora Kwandji Guaru Glaue Sayke 
ngwalndu (Geistwesen) Sukurumbun Gutasipua gkwante l gkwante/ gkwante/ 
Wuln:lmbia Wuln:lmbia Mairembun 
baba (Maskenwesen) Yapumi Yapumi Djinglaue Suanglen Suanglen 
wa/ekurnakwa oder Ng:l!:lpal: Kamika: Manigut: Wuln:lmbia: ma/i Saigapa: 
wa/e djambu kwindjitagwa ramd<J kiJpendu bairasayke 
der einze lnen 
« papa bilong graun» Nyitbagun: tamd<J W inauru: tamd<J Banguilo: Yamakomi: ramba 
Lin i en und ma/i yaua/ 
Sarekisik: bendjin Tapokwin: tamd<J Balande: ma/i Matias: ramba 
und ramd<J 
Baunbara: Gaiku puk: ramd<J Bulgosam: ramba 
ng<Ji<Jgware 
Leo: tamd<J 
Blatt (nga) als Tabuzeichen yapi; woranga kwandjinga bonga ; guarunga ra m ba saykenga 
wang<Jte ragwa Kanu ai Kwal:lpek und Ilmba 
(du mme Frau) 
Schwein {clanspezifisch) Simbite Bangalim Suanglen Suanglen W:letik 
00 
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Tab. 7b Clane der unteren geographischen Halfte kwien (Vogelart) 
Clan (kum) Matokum Ma tok u m 
Familie: Teil e ines Clanes N~mapate Waignapate 
(pate) 
Geographische Lage Tagumatokum Gwalematokum 
als Merkmal (oben) (unten) 
Totem (djambu apwi) W ama Wama-Ngwaui 
ngwalndu (Geistwesen) Katu/ Yegui Katu/Yegui 
baba (Maskenwesen) Yoetamu Yoetamu 
wa/ekutnakwa oder Ragama: yaual Sare: yaual 
wa/e djambu 
der einzelnen Ng~ l~kambe: Ngu~len : nambia 
«papa bilong graun» yaual 
Linien 
Blatt (nga) als kolmbonga kolmbonga 
Tabuzeichen 
wangate tagwa Agringien Agri ngien 
(dumme Frau) 
Schwein (clanspezifisch) W~etik w~etik 
Nangikum Mbugnipate Mbugnipate 
N~mapate Waignapate Waignapate 
K w as K w as Kamb~kwa 
Katu/Kul~mi Katu/Kul~mi Katu/Kul~mi 
Yoetamu Yoetamu Yoetamu 
Yapite : yaual Inambak: y aual Woto : y aual 
Wunyura: yaual 
kwasnga (Biatt des kwasnga kwasnga 
wilden Zuckerrohrs) 
Tjingamalo Tjingamalo 
Vogel-Totems sollen schon die frühesten Ahnen sich zugelegt haben- Walesaki tagwa 
hat sie geschaffen: 
«Walesakitagwa hat die djambu-Namen unter den Clanen aufgeteilt. Sie hat die dj ambu Kwas, 
W ora, Wama, Glaue, Guaru , Kwandj i, Paal, Mange, N iamyio, Sayke und Wura (den Menschen) 
gegeben . Walesaki hat sich die Clane ausgedacht und ihnen den Namen eines Yogels gegeben. 
kwandji (Fiughund) ist ei n kãmpferi scher Yogel, ei n schlechter Yogel, er kan n mit sei nen Zãhnen 
Menschen angreifen. 
niamyio (Taube) ist ein guter Yogel. Er greift Menschen nicht an. Auch paal (Nashorn vogel), 
mange (schwarzer Kakadu), manui (Paradiesvogel), tjetkau (?) un d wura (roter Pa pagei) sin d gu te 
Yõgel. 
kwas, g/a ue un d gu a ru greifen Menschen an. sayke(Kasuar) greift an un d tõtet. » (Winauru) 
In ausserordentlichen Situationen und Streitfãllen kann das djambu , wie auch der Eigen-
name, dazu dienen, vetschlüsselte lnformationen auszudrücken oder einen Zusammen-
hang zwischen djambu-Zugehõrigkeit und Benehmen herausfordernd , mahnend oder zum 
besseren Verstehen der Situation auszudrücken8 1• Mit Hinweis auf die djambu-Võgel wird 
oft eine Eigenschaft der Menschen, die ihren Namen tragen , unterstrichen. Dabei ãndert 
die Beurteilung der Haupteigenschaft solcher djambu-Võgel j e nach Kontext. Der gleiche 
Vogel sayke kann einmal das Aggressive und Kãmpferische im Menschen symbolisieren, 
ei n anderes Mal das Gu te un d Friedfertige. 
Viele Dorfbewohner teilen di e Auffassung, dass di e djambu-Võgel W ora un d W ama, 
die djambu (Totems) der ersten zwei Clane des Dorfes, ein mãnnlich-weibliches Paar seien: 
wora (grüner Papagei) mãnnlich, wama (weisser Kakadu) weibl ich. Metaphorisch wird 
gesagt, dass schliesslich nur von einem Mann und einer Frau zusammen Kinder 
abstammen kõnnen. Wama und Wora stehen so symboli sch am Ursprung einer Vermeh-
rung und Weiterentwicklung von C langruppierungen und djambu , einer Vermehrung der 
Dorfbevõlkerung überhaupt. Die übrigen djambu werden ebenfa ll s a ls jeweil s mãnnl iche 
oder weibli che Võgel gesehen: Gl aue, Guaru und Kwas gelten a ls mãnnli ch, Sayke und 
Kwandji a l s weiblich. Auch Forge weist au f die bildhafte, symboli sche Sprache h in , d ie mit 
Referenz au f djambu apwi und Võgel überhaupt vielfach angewendet wird. All erdings sagt 
er, dass a l le Võgel al s weib lich angesehen würden ( 197 1: 142). 
Dass di ese Betrachtungsweise der djambu apwi (w i e der Võgel überhaupt) a ls mãnnli ch 
oder weiblich symboli schen Charakter hat, verdeutli ch eine Aussage, die viele Dorfbe-
wohner, vor a llem Frauen , auf die Frage nach dem Geschlecht einzelner Võgel ãhnli ch wie 
die Frau Mare machte: 
«AIIe verschiedenen Yogel arten sind wie wir Menschenjeweils sowohl mannlich wie weiblich.» 
djambu haben neben der Benennungsfunktion und der symbolischen Bedeutung noch 
andere Funktionen. Jedem djambu kommt ein spezielles Erkennungszeichen auf der 
Schlitztrommel zu. Wird jemand aus einem Clan dringend gesucht, schlãgt man sein Clan-
zeichen auf der Schlitztrommel. Obschon viele das gleiche djambu-Trommelzeichen haben, 
merken die Gemeinten meist aus den Umstãnden, ob es sie angeht. Ist jemand in fremden 
Dõrfern unterwegs und wird zurückgerufen , so antwortet er zuerst auf der Schlitztrommel, 
erhãlt da rauf die Antwort ja oder nein und weiss n un , ob er gemeint war. Weiter heisst es, 
dass m an den djambu-Vogel desjenigen hõrt , d er au f d em Weg ist, ei n em ei nen Besuch 
abzustatten. 
8
' Wichtiger a ls die Eigenschaft der Totemvõgel eines Clanes ist jedoch die Eigenschaft des Totemvo-
gels, d er für das ganze Dorf steht; cf. 3.6.4. 
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Das djambu des Ursprungsclanes der Mutter bedeutet ein grosses Tabu. Isst man den 
djambu-Vogel des waumamu (Mutterseite: Mutterbruder und Grossvater mütterlicherseits), 
so werden in der Folge die eigenen Fussohlen un d Ziihne schlecht werden: 
«W en n man das djambu der Mutterseite isst, reisst das Fleisch der Fussohle auf, und man kann 
nicht mehr arbeiten, nur noch herumsitzen. Der wau ist ein miichtiger Mann, er kann dich zer-
stõren. Der Vater kann dich nicht zerstõren. Er wird n ur zu dir reden und du wirst zuhõren. Die 
Rede des wau kann gefiihrliche Folgen haben - vom wau stammen wir ab. Auch vom Vater 
stammen wir ab, aber an erster Stelle doch von der Mutter. Und di e Mutter stammt von waumamu 
(Mutterseite).» (Wamalapu) 
In allen Dorfern in der Gegend tauchen immer wieder die gleichen djambu-Namen auf, 
werden aber trotzdem nicht als zur gleichen Familie gehorend empfunden. Gleichermassen 
werden auch gleichnamige oder miteinander verbundene Clane in verschiedenen Dorfern 
nicht als solche zusammengehorend gedacht. Die Verbindung wird immer über einzelne 
Individuen gedacht, die aus bestimmten Clanen anderer Dorfer stammen und so eine ver-
wandtschaftliche Verbindung zwischen einzelnen Mitgliedern oder Linien herstellen. 
Jede Clangruppierung verfügt als Identifikationszeichen auch über ein Clanblatt, über 
ei n j e spezifisches Blatt einer Pflanze, das al s alltiiglich gebrauchtes Tabuzeichen dient. Bei-
nahe alle diese Tabubliitter (-nga) haben den gleichen Namen wie der djambu-Vogel. Eine 
klare Verbindung von djambu und Blatt ist so angedeutet. Solche Bliitter dienen zur Mar-
kierung von Besitz. Liisst man irgendwo vorübergehend Nahrung stehen, kann man sie mit 
dem eigenen Clanblatt kennzeichnen. Niemand anderes wird sie dann wegzunehmen 
trauen. Auch Kokos- und Sagopalmen werden mit diesem Blattverbot belegt. Kein anderer 
soll sich daran vergreifen , sonst würde es ihm schlecht ergehen. Zur Tabuisierung werden 
niimlich nicht nur die clanspezifischen Bliitter um den Stamm gewickelt oder sonstwie 
angebracht, sondern es werden dabei auch manamgup-Zaubersprüche gegen allfiillige 
Diebe ausgesprochen. Diese Zaubersprüche vermogen bei Verletzung des Tabus Krankheit 
zu bringen. Jeder wird sich deshalb hüten, markierte Nahrung wegzunehmen. 
Clanbliitter werden auch angebracht von jemandem, der in Not (Hunger) in fremden 
Giirten oder von fremden Biiumen Nahrung genommen hat. Mit dem Tabublatt gibt er sich 
und seine Clanzugehorigkeit zu erkennen. Der Besitze r weiss dann, dass es sich nicht um 
Diebstahl handelt. 
Das gefiihrlichste und folgenreichste Tabuzeichen aber ist das walekutnakwa oder wai e 
djambu (wale-Totem). Es scheint ursprünglich für jeden Clan und seine Linien ein über-
geordnetes wale djambu gegeben zu haben. Die Aufsplitterung in mehrere wa/e-Totems 
innerhalb eines Clanes geht wahrscheinlich jeweils auf die bewegte Geschichte eines 
C lanes, auf den Ursprung unterschiedlicher, neuhinzugekommener Mitglieder, zurück. 
Viele sind überzeugt, dass jedes wale-Totem ursprünglich, d.h. in früheren Generationen, 
von einer Mutterlinie (in diesem Zusammenhang hiiufig yaimbaba genannt) kam und des-
halb - wie das djambu apwi (Vogel-Totem) des waumamu - ein sehr ernstzunehmendes 
Tabu sei. Dieses Tabu wird nicht für Gegenstiinde und Nahrung verwendet, sondern für die 
Beziehung zwischen Menschen. Hat man Streit mit jemandem, dann kann man z. B. sagen, 
m an sei tamda (Baumart) oder m an sei mali (Tausendfüssler). Dann weiss jedermann, dass 
der Sprechende den Kontakt zu demjenigen, mit dem er Streit hat, mit einem Tabu belegt 
hat, d.h. absolut nichts mehr mit ihm zu tun haben will. Der Sprechende wird auch nicht 
mehr essen, nicht mehr arbeiten , sich um nichts mehr kümmern. Ein solches Tabu soll iius-
serst selten ausgesprochen werden. Tabuisiert man durch Nennung des wale djambu , das 
direkt vom eigenen Vater stammt, dauert die isolierte Situation hochstens zwei Tage an. 
Nen n t m an a be r das wale-Totem der Mutter un d ihrer Familie, so kan n di e Situation jahre-
lang andauern. Die letztgenannte Situation ist für das soziale Zusammenleben folgenreich . 
Wenige n ur erinnern sich an Fiille, in denen jemand dieses Tabu konsequent durchgehalten 
hiitte. Vor und wiihrend meines Aufenthaltes hatte ein namandu (grosser Mann) hiiufig 
Auseinandersetzungen mit einem seiner jungen Sohne und musste von ihm einige starke 
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Beleidigungen einstecken. Eines Morgens rief er auf dem Platz seines Weilers zum Ent-
setzen aller sein wale-Totem (der Mutter und ihrer Familie) aus, verliess darauf das Dorf 
und reiste zu einem andern Sohn nach Rabaul (Insel New Britain). 
Das Entsetzen war deshalb gross, weil jeder einerseits das unangebrachte und bescha-
mende Verhalten des Sohnes empfand un d d en Vater bedauerte, un d w ei! gleichzeitig jeder 
wusste, dass nun, falls der Mann dieses Tabu nicht mehr aufheben würde, alle Bewohner 
den Weiler würden verlassen müssen, alle Palmen und Baume nicht mehr benutzt werden 
dürften, und der Weiler dem Vergessen anheimfallen müsste. Lange Monate blieb dieses 
Tabu ein Dorn im sozialen Zusammenleben der Dorfbewohner. Erst nach der Rückkehr 
des Mannes waren wirklich versi:ihnende Dorfdiskussionen mit Nahrungs- und Schweine-
tausch mi:iglich, und wurde au f diese Art das T abu wieder aufgehoben. 
Die wale-Totems tragen Namen von Pflanzen, Vi:igeln, Schlangen oder andern Tieren 
mit hervorstechenden Eigenschaften, die beim Setzen des Tabus symbolisch die eigene 
Situation des beschamten und herausgeforderten Tabusetzers auszudrücken vermi:igen. Das 
wale-Totem bendjin ist zum Beispiel eine kurze, buschartig gewachsene «wellimbum»-
Palme. W er mit diesem Totem ein Tabu sprechen will, kann sagen oder singen: 
«lch bin nun ein Totenwesen , ich trete durch den bendjin-Busch in die Welt der Toten ein, ihr 
kõnnt mei n Gesicht ni eh t mehr sehen82 • (Ng;;~l;;~pal) 
W er mit der ndua-Sch!ange (Python) ei n Tabu setzt, sagt etwa: 
«Die ndua-Schlange ist in den Wasserlõchern Katbus und Djingwaia (in Bainyik) verschwunden. 
Sie ist im Sagopalmgestrüpp untergetaucht und schliift dort drin. Sie wird nicht mehr hervor-
kommen , du wirst sie ni eh t mehr sehen kõnnen. » (Ng;;~l;;~pal) 
Die folgende Liste weiterer Beispiele ist nicht vollstandig, dürfte aber doch eine Mehrzahl 
der in Kimbangwa existierenden wale-Totems enthalten: das wale-Totem kwindjitagwa ist 
ebenfalls eine Schlange, die sich in die Blatter des «ton»-Baumes (Pometia pinnata) zurück-
zuziehen pflegt. tamdiJ (und ramba) ist ein Baum, der an oder im Wasser steht, und dessen 
Holz sehr schwer wiegt. Menschen ki:innen sich seiner nicht bemachtigen, vermi:igen ihn 
weder zu bewegen noch zu tragen. ngiJliJware ist ein schwarzer, adlerartiger Raubvogel; 
wenn er Schlangen aus abgebrannten Gãrten schnappt, schleppt er sie hoch in die Wolken 
hinauf und wird für das Auge der Menschen unsichtbar. ma/i ist eine Art Tausendfüssler, 
der sich bei der Berührung mit der Aussenwelt in sich zusammenzieht. kiJpendu ist ein 
alleinstehender Mann, der nicht gut für sich selber sorgen kann, der von andern verlassen 
ist. yaual («palpal »; Erythrina indica) ist ein Busch, der a ls Friedenszeichen verwendet 
wird, bairasayke ei n brauner Kasu ar un d niJ mbia e in weisser Kranich. 
Bei m T abu du re h Ausrufen von bairasayke kan n etwa gesagt werden: 
«Der schwarze Kasuar (ngo losayke) arbeitet und redet mit dir. Doch der kleine braune Kasuar 
(bairasayke) kan n ni eh t mit dir reden.» (Saigapa) 
Bei m Tabusetzen durch Ausrufen von niJmbia kann gesagt werden: 
«Der schwarze Kranich fischt sich Fische aus dem Wasser. Der weisse Kranich aber nimmt nichts 
aus dem Wasser, er sitzt au f dem As t eines Baumes.» (Saigapa) 
82 Der bendjin-Busch ist als Eingang in die Welt der Toten gedacht. Die meisten Informanten ii usser-
ten , dies gelte' für alle Clane gleich. Nur wenige meinten , bendjin sei der Eingang in die Totenwelt 
n ur eines C lanes- alle andern Clane hiitten je einen andern Eingang. Nennen konnte mir die an-
dern Eingiinge keiner. 
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3.6.2 ara-Zeremonialhãlften 
Hauptsãchlich zum Zweck des zeremoniellen Yams- und Schweinetausches und der Initia-
tionen ist das Do r f in z w ei Zeremonialhãlften (ara) geteilt. Di ese Hãlften ha ben k ei ne festen 
Namen, werden aber jeweils in bezug auf ihre Funktion und ihr gegenseitiges Verhãltnis 
wãhrend einer Initiationszeremonie entweder à) kutagwa oder bigara (bi = machen; <ara, 
di e di e andere schmückt>) genannt - dann wenn ihre Mitglieder di e jungen Leute der 
andern ara (nagara) initiieren, also die Initiationszeremonie leiten, d .h. die Seklusion und 
das Innere des korambu-Mãnnerhauses vorbereiten, Holz tragen und Essen vorbereiten -
oder b) waken (ara, die den Initiationsschmuck zur Schau trãgt), aknara oder mairara (<ara, 
die das Geheimnis (maira) schaut>), wenn ihre jungen Leute von der andern ara initiiert 
werden. Di e bigara fordert, wenn si e si eh gu t vorbereitet fühlt, jeweils wãhrend eines Yams-
wettstreites die mairara heraus, mit ihr zusammen eine Initiation durchzuführen. Jemand 
aus der bigara legt je nach Initiationsstufe eine Frucht oder ei ne Blume auf den Dorfplatz, 
die von jemandem aus der mairara aufgenommen werden muss als Zeichen, dass die mai-
rara für die Durchführung dieser Initiation bereit ist, d.h. unter anderem genug Yams und 
Schweine zum Tauschen un d Zahlen hat. 
Innerhalb einer ara wird nach Altersgruppen unterschieden. Grob unterteilt gibt es in 
jeder ara diejenigen, die schon initiiert worden sind (namara; grosse ara, Vãter) und dieje-
nigen, die noch nicht initiiert worden sind (wolkenara; kleine ara, Kinder). Die namara 
initiieren die wolkenara der andern ara. In der Gegenrichtung zu diesen Diensten an den 
Jungen der andern ara erhãlt di e bigara von der mairara Schweinefleisch, ka- Yams, Tabak 
und Betel. Es heisst, mairara entferne damit die schwarze Farbe der Initiationsbemalung, 
die die Mãnner der bigara angebracht haben. Dadurch wird die Schwerarbeit der bigara 
vergolten. 
Erhãlt eine ara von der andern langen Yams im Wettstreit, so muss sie mindestens so 
grossen Yams zurückgeben, wenn sie nicht ihren guten Namen verlieren will, jedoch erst in 
den folgenden Jahren. Doch im Moment gibt sie der herausfordernden ara Schweine-
fleisch , ka- Yams, Tabak und Betel, und zwar ebenfalls, um die schwarze Farbe zu ent-
fernen . Wieder heisst das metaphorisch, dass sie damit die Schwerarbeit der heraus-
fordernden ara (nãmlich wãhrend des Zeremonialyamspflanzens) vergilt. 
Die Unterteilung in namara und wolkenara ist deshalb grob, weil beide verschiedene 
Altersstufen umfassen und auch zur Bezeichnung re lativer Positionen innerhalb der vier 
Initiationsstufen83 dienen. Nicht alle Mãnner der namara haben schon alle vier Initiationen 
durchlaufen , aber andererseits haben einige der wolkenara schon Initiationen hinter sich. 
In jeder ara gibt es daneben mehrere nicht spezifisch benannte Altersstufen: in eine 
ara-Aitersstufe gehoren Gleichaltrige oder zusammen Initiierte. 
1979 lebten in Kimbangwa in den beiden ara Mitglieder von sechs Altersgruppen, die 
schon im Initiationszyklus d rin standen oder ihn bereits durchlaufen hatten84 . 
Beide ara-Hãlften konnen Mitglieder aus gleichen Clanen haben; die djambu sind auf 
bei de ara verteilt. Idealerweise folgt man auch in der ara-Zugehorigkeit dem eigenen Vater, 
doch nicht immer befinden sich leibliche Brüder in der gleichen ara. Wie bei der Clanzuge-
horigkeit findet auch bei der ara-Zugehorigkeit Wechsel statt85 , u.a. wegen Adoptionen 
83 Nach den meisten Informationen sind es vier verschiedene Stufen: Iu- , ngwalndu- , u/ke- und puti-
maira ( cf. Losche 1978: 8). Gerrits ziihlt für Bongiora (Mambleip) folgende v i er Stufen (jede noch 
einmal in zwei Unterstufen unterteilt) au f: u/ke, kutagwa , lungwallndu, putilago (Gerrits o.J. Bd. V: 
69). 
84 Schiitzungsweise schon seit 13 Jahren haben keine Initiationen mehr im Dorf stattgefunden. Die 
Mitglieder der jüngsten der sechs Altersgruppen sind alle in Nachbarsdõrfern initiiert worden. 
85 Dia ne Losche (1978) hat di e strukturellen Aspekte der Erhaltung eines Gleichgewichts von Mitglie-
dern in den beiden ara , das Rekrutierungsprinzip für di e ara-Zeremonialhiilfte und die Motivation 
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oder Streitereien. Frauen gehoren in di e ara ihrer Yãter un d spãter ihrer Ehemãnner, denen 
sie bei der Schweineaufzucht und beim Pflanzen helfen. 
Für die Bewohner des Dorfes sind die beiden ara eng verbunden mit Anpflanzen und 
Tauschen von Nahrung. Der andern ara gibt man Schweine und Yams; ihr Yorhandensein 
bildet einen stãndigen Antrieb, Schweine zu züchten und Nahrung zu pflanzen. Man sollte 
schauen, dass der Yamstausch oder noch genauer das Yorhandensein von Yams überhaupt 
gesichert ist: 
«Pflanzt n ur ei ne ara- wie soll dan n di e an dere existieren ?» (Sarekisik) 
Zwischen den ara als ganzen oder zwischen einzelnen djambera findet ein stãndiger Wett-
streit statt, der gehemmt würde, wenn in einer ara zuwenig Mãnner vorhanden wãren, die 
Tauschmittel aufzubringen vermogen. Bei einem solchen Ungleichgewicht ist ein fairer 
Wettstreit ausgeschlossen. Die Situation wird nicht mehr als Herausforderung empfunden, 
sondern als Storung: es ist kiar, dass in diesem Fali die stãrkere Hãlfte sowieso gewinnen 
wird. Keine der beiden ara hat an einem solchen ungleichen Krãfteverhãltnis Interesse. Es 
wãre ni eh t gu t, wenn di e eine ara alle Schweine un d allen Yams erhalten oder haben würde; 
es ruft Unfrieden und den Wunsch, durch Zauberei zu toten, hervor. Damit eine ara nicht 
zu stark wird, wechseln manchmal Mãnner ihre ara-Zugehorigkeit. Dafür müssen viele 
Schweine bezahlt werden, aber nachher kann wieder richtiger Wettbewerb stattfinden. 
Im Wettstreit stehen sich im Bewusstsein der Leute primãr Individuen gegenüber. 
Diese Tatsache wird dadurch verstãrkt, dass beim Tausch von Yams und Schweinen von 
einer ara an die andere der Weg stufenweise über einzelne Individuen lãuft. Nie darf ein 
Mann einer Altersgruppe der einen ara einem Mann einer andern Altersgruppe der andern 
ara direkt Yams un d Schweine geben. Will ei n jüngerer Mann ei n er ara ei n em namandu d er 
andern ara Yams und Schweinefleisch zukommen lassen, muss er sie zuerst einem Gleich-
altrigen in de r andern ara überreichen, un d dieser wird si e innerhalb sein er ara jeweils de r 
nãchsten Altersgruppe weitergeben. 
W en n übrigens zwischen Partnern aus verschiedenen Dorfern getauscht wird, so geben 
djambera der ara l des einen Dorfes Yams und Schweinefl eisch an die dj ambera der ara l 
(nicht der ara 2 !) des andern Dorfes. Di ese letzteren geben d en Yams un d d as Fleisch a n di e 
ara 2 in ihrem Dorf weiter86. 
Da im strengen Fali der Sohn in die ara des Vates gehort, sind es meist Linien eines 
Clanes in einer ara, die einer andern Linie eines Clanes oder auch desselben Clanes in der 
andern ara als Tauschpartn·er gegenüberstehen; also etwa eine Linie von Mitgliedern ver-
schiedener Altersgruppen von Wama einer Linie von Guaru, eine Linie von Glaue einer 
Linie von Kwas, eine andere Linie von Glaue einer Linie von Kwandji, eine Linie von 
Wora einer Linie von Kwandji und sogar einmal eine Linie von Wora einer andern Linie 
von Wora. 
Yon den ara heisst es, dass es zwei gebe, wie es zwei Yorfahren, Ng;)(;)nge und Mato, 
gegeben habe. Schon diese Yorfahren hãtten zueinander gesagt, wenn du ein Schwein jagst 
oder i m Erdofen kochst, dan n gibst du mir davon, wenn du Yams erntest, dan n gibst du mir 
davon, ich werde davon essen; du wirst mein Freund sein. Schon Ng;)( ;)nge und Mato 
waren djambera (Tauschpartner). 
ara und Gesetze des Tausches und der Gegenseitigkeit sind eng miteinander ver-
bunden. Gleichzeitig steht ara auch für Wettstreit und für richtigen Zusammenhalt aller im 
des ara-Wechsels für das Do r f Apa nge untersucht. Si e weist darauf h in, dass bei lnitiationen e ine 
ara a m ehesten als G ruppe gegen die andere ara- ebenfa lls als G ruppe- a uft ritt. Yor allem bei m 
Yamsta usch stehen si eh eher einzelne Individuen, di e djambera, aus j e einer der beiden ara gegen-
über. 
86 Hinweise zu ara, djambera und Tausch cf. 8.4.2 Streitgesprãch a nlãsslich eines Ya mstausches. 
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Abb. 5 Tauschwege zwische n ara 
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Dorf. Wahrend Monaten bek lagten sich Manner aus ara 2, dass nu r sie lange Zeit Zeremo-
ni a lya ms geerntet und an di e ara l weitergegeben hatten. In a llen in dieser Zeit stattfin-
denden Dorfdiskussionen wurden die Manner der ara l von den nélmandu gemahnt, selber 
auch zu pflanzen und alle Tabus einzuhalten, um das Leben i m Dorf nicht zum Stocken zu 
bringen . Demgegenüber klagten Manner d er ara l, dass si e ni e mehr von der ara 2 
Schweine erhalten hatten . Diese Auseinandersetzung hatte wohl primar von der Nachlas-
sigkeit der ara l im Zeremonialyamspflanzen ihren Ausgang genommen: nélmandu 
mahnten di e Mãnner un d F ra uen der ara l, si eh ni eh t zu l aut zu beklagen un d ni eh t zuviel 
zu reden: sie kéinnten alles recht machen, wenn sie nur Zeremonialyams pflanzen würden. 
Sie dürften sich nicht beklagen, sonst gedeihe der Yams nicht, doch wenn er gut wachse, 
kéinne Wettstreit stattfinden. 
Nicht immer nimmt ein djambera an , was er angeboten erhalt, denn er weiss, dass er 
danach selber an der Reihe sein wird. Nicht immer fühlt er sich fahig zum Wettkampf, was 
a ll erdings Spott und Schande für ihn bedeuten kann. Meist folgt einem Yams an den djam-
bera der andern ara ein Stück Schweinefleisch nach. Sagt der djambera nein zum Fleisch, 
wird sein eigener Yamspflanzzyklus unterbrochen. Er wird dann keinen guten Yams ernten 
kéinnen. Dies wiederum würde bedeuten, dass einer weniger im Yamswettstreit des neuen 
Jahres mitmachen kéinnte. J e mehr guter Yams im Dorf geerntet wird, desto mehr Wettstreit 
und Tausch ist méiglich, und je mehr erfolgreichen Wettstreit und Tausch es gibt, desto 
mehr Janger Yams wird im folgenden Jahr gedeihen. So sieht der ideale Zyklus aus (cf. 4.4). 
Man darf nicht von jedermann in der gleichen Altersgruppe der andern ara Yams und 
Schweinefleisch annehmen; ausgeschlossen sind nahe Yerwandte des gleichen Clanes und 
der gleichen Linie. Nimmt man von ihnen im Wettstreit oder bei einer Totenfeier oder 
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Initiationszeremonie etwas entgegen, so macht man sich lãcherlich. (Es kommt vor, dass 
einer einen nahen Verwandten auf diese Art in Versuchung bringen will.) Zeremonialyams 
kann man auch im Garten eines <Vaters des Bodens> der andern ara anpflanzen. Viele aus 
der andern ara gehõren j a in denselben Clan. Diesen Yams darfman unter eigenem Namen 
bei Yamsfesten zur Schau stellen. Doch der djambera aus der andern ara wird diesen Yams 
nicht annehmen, weil keine wirkliche Anstrengung, keine eigene Ehre des djambera 
dahinter steckt. Manchmal aber kann es vorkommen, dass <die Frau umfãllt>, d.h. dass eine 
ara zu wenig guten langen Yams geerntet hat, um in Wettstreit treten zu kõnnen. Dann 
werden <die Brüder und Vãter der Frau helfem, d .h. die andere ara wird der ara mit wenig 
Yams heimlich aushelfen, damit Tausch, Wettstreit und Wettgesprãche trotzdem mõglich 
sind, die so wichtig sind zum Anheizen eines erfolgreichen neuen Yamszyklus. Also nicht 
nur die Mãnner in den beiden ara werden bewusst in einem Gleichgewicht gehalten , auch 
die Tauschobjekte selbst werden manchmal künstlich ins Gleichgewicht gebracht, so 
wichtig ist der Tausch als Handlung. Wenn eine ara ein lebendiges Schwein an die andere 
ara gibt, (was zu einem spãteren Zeitpunkt ein Schwein als Gabe in der Gegenrichtung 
nach sich ziehen wird), findet gleichzeitig unter den Frauen ein gegenseitiger Tausch von 
Essen statt. Jede Frau kocht an diesem Tag für ihre djambera (die Frau des djambera ihres 
Ehemannes) Essen (kein Schweinefleisch) und gibt es ihr und erhãlt von ihr Essen zurück. 
Es ist wichtig, dass bei keiner Handlung einseitig nur eine ara beteiligt ist. Es gab im 
Dorf einmal eine kurze Auseinandersetzung, als für die Yamserntezeremonie das korambu 
n ur von Mãnnern aus einer ara geschmückt worden war. Beide Seiten hãtten sich beteiligen 
müssen, damitja keine Zwietracht riskiert worden wãre. 
Die ara und Initiationen und Yamswettstreit gehõren eng zusammen . Deshalb meinen 
Dorfbewohner, dass die ara immer bestehen werden , solange es im Dorf korambu-Hãuser 
geben wird: 
«Al les Wichtige dreht sich um da s korambu , u m «singsing» und Initiationszeremonien. So la nge 
es dies gibt, wird es auch ara geben.>> (Tapokwin) 
3.6.3 Geographische Hãlftenunterteilung kumun und kwien und andere Unterteilungen 
Neben der Dorfunterteilung in Zeremonialhãlften gibt es eine Unterteilung in geogra-
phische Hãlften 87, die früher wahrscheinlich einer Unterteilung in zwei Gegenparteien 
innerhalb des Dorfes entsprach. Diese zwei Hãlften, kumun (Vogelart) und kwien 
(Vogelart), umfassen jeweils diejenigen Clane, die nach den Abelam <obem siedeln 
(kumun ; Sarekum, Apangendu, Kwangrukum, Lanekum), oder diejenigen Clane, die 
mnten> siedeln (kwien ; Matokum, Nangikum, Mbugnipate). Es ist nicht ganz einfach, sich 
genau vorzustellen, was mit o ben un d unten gemeint ist, d en n ursprünglich siedelten j a alle 
Clane auf Weilern der oberen Hügelkãmme. Erst spãter zogen vor allem Leute von 
Matokum und Nangikum in die Flussniederungen. Nach den Dorfbewohnern gibt es in 
allen Orten die Unterteilung in Bewohner, die oben wohnen (kumundji), und solche, die 
unten wohnen (kwiendji). Ursprünglich aber habe es diese Unterteilung nur in der Gegend 
von Yengoru gegeben. Di ese geographische Dorfunterteilung wird au eh für di e Gegenüber-
stellung einzelner Dõrfer gebraucht. So kann kumundji/ kwiendji auch die Beziehung 
Djame-Kimbangwa bedeuten, die beiden Dõrfer als Paar («poroman>>) also- kwien ist als 
Vogel der Partner oder der Zweite zu kumun. 
Innerhalb des Dorfes haben die Clane von kumundji als gemeinsames Tabuzeichen 
tamda (Baum) und bendjin (Palme); kwiendji-Ciane setzen als Tabuzeichen yaual (Busch; 
87 Scaglion 1976: 56 (nordliche Abelam)/ Gorlin 19783:47 (Wosera Abelam). 
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Taetsia fructiosa)88• Würde ei n Mann eines Clanes innerhalb von kumundji mit dem yaua/-
Zeichen ein Tabu setzen, so gabe es grossen Streit. 
Früher bedeutete die Unterteilung kumun-kwien mehr. Manner von kumun und kwien 
bekampften sich, denn auch innerhalb des Dorfes gab es Streit und Kampf, gab es Feinde 
und Freunde89• So bekampften sich die Clane Sarekum und Matokum mit ihren Yerbün-
deten innerhalb des Dorfes wegen Frauen und Bodenstreitigkeiten. Die Kriegsverbün-
dungen teilten einige Clane in zwei Parteien. Zu kumun gehorten Sarekum, Kwangrukum, 
Matokum/ Waignapate und Apangendu/ Guaru; zu kwien Matokum/ N;)mapate, Apan-
gendu/Giaue, Lanekum, Mbugnipate und Nangikum. Einige Manner von Apangendu/ 
Glaue unterstützten Sarekum/Wora und standen (stehen) so zwischen den zwei Kriegspar-
teien des Dorfes und wurden nyindendu genannt wie Manner, die in bezug auf Bodenrecht 
zwischen Clanen stehen. Die Linie Mbugnipate/ Kamb;)kwa ist mit Sarekum/ Wora ver-
bündet (kumundji); diese Linie wird auch toundu, die Zugezogenen genannt. Die andere 
Familie, Mbugnipate/ Kwas, ist tapmandu und gehbrt zu Matokum/N;)mapate (kwien). Ein 
Teil von Kwangrukum verbündet sich zwischen 1930 und 1940 mit Matokum/ N;)mapate. 
Ein Teil des Clanes Apangendu/Guaru hilft in Streitfallen kwien und ein Teil von 
Lanekum hilft kumun . Bei den Kampfbündnissen innerhalb wie ausserhalb des Dorfes 
muss ei n standiger Wechsel je nach Streitpunkt stattgefunden haben. Deshalb zeigt si eh uns 
ein so kompliziertes und manchmal Clane spaltendes Bild der Zuordnung zu einer der zwei 
Gruppen. Bei Kampfbündnissen und Loyalitaten werden neben gegnewartigen genauso 
auch vergangene Streitereien einbezogen. Die Tendenz des Miteinander in einem Clan 
unterliegt zentripetalen Kraften. Der Clan schafft nur einen ausseren Rahmen für Einig-
keit. Das Aufeinanderbezogensein einzelner Clangruppen innerhalb des Dorfes steht in 
einem fragilen Gleichgewicht. 
Früher in Zeiten des Kampfes, heute bei Streiterein, stehen sich kumun und kwien als 
djambera (Feinde) gegenüber. Gewisse Loyalitaten sind durch Parteinahmen in vergan-
genen Streitigkeiten festgelegt. Ein junger Mann erzahlte, dass er in früher Kindheit von 
einem Mann des Clanes Apangendu/ Giaue adoptiert worden war, und dass er gelehrt 
worden war, sich vor Mannern aus den Clanen Nangikum und Mbugnipate in Acht zu 
nehmen. Er hatte Angst vor a llen Leuten aus diesen Clanen - ebenfalls vor Leuten des 
Clanes Sarekum/ Wora und vor dem toundu-Teil von Kwangrukum; alles personliche 
Feinde der Linie seines Adoptivvaters. Er meinte, heute, da er mit seiner Frau des toundu-
Teiles von Kwangrukum verheiratet sei, müsse er keine Angst mehr haben, seine Zugeho-
rigkeit habe sich geandert. 
Neben der geographischen Untertei lung kumun/ kwien gibt es die geographische 
Unterteilung tagundu (<Manner oben>) und gwalandu (<Manner unten>). Nach dieser, nun 
wirklich rein geographisch gemeinten, Unterteilung werden zum Beispiel Teile von Apan-
gendu (Tagwapangendu/ Gwalapangendu) und Matokum (Tagumatokum/ Gwalema-
tokum) unterschieden. Gleichbedeutend wie das Begriffspaar gwale/ tagu ist die Untertei-
lung in gwale/ baba; Gwaledjame/ Gwalebainyik und Babadjame/ Bababainyik sind die 
zwei verschieden alten Dorfgruppen von Djame und Bainyik, w o bei baba ( <Ursprünglicher 
Ort>) jeweils auf die ursprünglichere Siedlung hinweist, (die geographisch ja immer auch 
oben liegt). 
Für eine weitere Unterteilung in zwei Gruppen einer selben (Clan-) Einheit steht 
toundu und tapmandu ; toundu sind die Zugezogenen, tapmandu die Alteingesessenen. Bei 
jeder Linie eines Clans, bei jedem Individuum gar, wird unterschieden, ob sie (es) toundu 
oder tapmandu ist. Immer sind es die tapmandu, die bei Fragen von Bodenzusprechung 
mehr Chancen haben. Die ursprünglichen tapmandu, nach denen jeder einzelne definiert 
88 E inzelne Lin i en innerhalb der entsprechenden Clane haben al s walekutnakwa-Zeichen dieses Tabu 
noch bewahrt (cf. Tabellen 7a/7b). 
89 Feinde und Freun de ausserhalb des Dorfes cf. 3.8. 
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wird, waren die Urvater Ng;J];mge, Mato, Ng;J]en und Kalkna. toundu weist immer darauf 
hin, dass die Betreffenden noch bekannte Verbindungen zu einem andern Ursprungsdorf 
haben, egal wie weit weg zeitlich die reaJe Verbindung liegt. Alle, die zuerst kamen, sind 
tapmandu, alle, die nachher kamen toundu. 
3.6.4 Das Dorf als politische Einheit un d Beziehung zu andern Déirfern 
Obschon das Dorf (nge) im Innern durch Linien, Clane, ara-Hãlften un d zwei Hauptbünd-
nisparteien (kumun/ kwien) in unterschiedliche Fraktionen geteilt ist und im gemeinsamen 
Dorfleben gegen viele aufsprengende Krãfte anzugehen ist- ei n Thema, das in jeder Dorf-
diskussion und jedem Streitléisungsversuch gegenwartig ist - tritt das Dorf vor allem im 
Kontakt mit andern Déirfern auch als geschlosene politische Einheit auf. Immer schon gab 
es die unterschiedlichen Déirfer als eigene Kéirperschaften, von denen jede eine eigene 
Geschichte des Siedlungsweges und der Bündnisse und Fraktionen innerhalb des Dorfes 
wie auch der Bündnisse und Feindschaften mit andern Déirfern hat. 
Mit unterschiedlichen, umfassenden Namen («bignem»; grosser Name) wird auf das 
Dorf verwiesen al s au f eine Kéirperschaft, di e alle ihre auseinanderstrebenden Teile vereint 
in einem alle betreffenden Charakteristikum. Ein solches jeweils ein Dorf umfassendes 
Charakteristikum wurde nach den Abelam allen Déirfern in der Zeit des Ursprungs durch 
mythische Wesen zugeschrieben. 
Jedem Dorf wird ein übergeordnetes ngwalndu-Geistwesen zugeordnet, das allen 
Clanen i m Dorf gemeinsam zugesprochen ist. Zu Kimbangwa gehéirt das ngwalndu- Wesen 
Bira. Ein weiterer, quasi als Zeichen ganz Kimbangwa umfassender «bignem » ist der 
kamba-Baum. Schon von Beginn des Siedlungsweges an sei dieser Baum als Wahrzeichen 
Kimbangwas immer am Rande der jeweiligen temporãren Siedlungen gestanden. Wo 
immer Ng;J];Jnge und Mato hingingen, der kamba-Baum war auch dort. 
Wenn man früher in den Kampf zog, führte man einen Gesang auf und berührte 
gleichzeitig einen kamba-Baum, damit der Kéirper stark und kampfbereit wurde. Wenn der 
Feind den speziellen kamba-Gesang héirte, bekam er Angst und rannte weg90. 
Ei n weiterer «bignem » für jedes Dorf ist jeweils ei n bestimmter Vogel. Der Übername 
und das Wahrzeichen für Kimbangwa ist tj am (Wespe; a ls Vogel verstanden, weil sie fliegt) . 
Kalabu und Neligum haben das Wahrzeichen niamyio (Taube), Djame kumun (eine 
Vogela rt), Map rik kwandjitagwa (Flughund), Waignakum sayketagwa (Kasuar) und Nya-
mikum siragwi (Vogelart). Jedem Dorf wurde scho n bei der Aufteilung der Menschen in 
Ndumeni ein Vogel zugesprochen. Nur Bainyik hat als Zeichen eine Schlange (ndua-
ga mba). Bainyik ist mit Aupik a ls einziges Dorf der Gegend nicht aus dem Ursprungsloch 
herausgekommen, sondern von einem Baum herabgestiegen. Als Bainyik entstand, waren 
keine Véigel zur Verteilung als Wahrzeichen mehr übrig; Bainyik erhielt darum eine 
Schlange zugesprochen. 
Die meisten dieser Véigel gelten als aggressiv und kãmpferisch; nur niamyio (Taube) 
gilt als gut und friedlich. Als am Anfang alle aus dem Ursprungsloch heraufkamen , 
machten sie viel Lãrm und stritten sich. N ur Kalabu und Neligum verhielten sich ruhig und 
stritten mit niemandem. Deshalb sagte ihnen Walesaki, sie seien wie die Taube, und die 
Taube wurde ihr Wahrzeichen. 
Kimbangwa erhielt den Namen tjam, weil es bei allen Kãmpfen immer voranging. Par-
allel zum kamba-Gesang wurde früher vor Kampfen ei n tjam-Gesang gesungen: 
«Du schaust dich u m und du erblickst tjam. tjam wird deine Augen angreifen, si e wird ni eh t deine 
H aut angreifen.» (Saigapa) 
90 Blatter und Rinde des kamb~-Baumes werden auch für ei ne Medizin verwendet. 
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Wenn Miinner aus Kimbangwa sich für den Kampf vorbereiteten, konnten Miinner der 
Feindesdõrfer nach den Dorfbewohnern die tjam-Wespe im Bambusgebiilk der Hiiuser 
summen horen. 
Es gibt viele verschiedene tjam-Arten, die als unterschiedlich angriffig und gefiihrlich 
beurteilt werden. Nicht immer ist die kiimpferische Wespe gemeint, wenn auf Kimbangwa 
als Ganzes Bezug genommen wird. Je nach Kontext bedeutet tjam die kleine friedliche 
Wespe nduntjambu im Gebiilk der Hiiuser. Die andern Wespen flõssen alle grosse Angst 
e in; werek (gross un d gelb ); mandengo (gelb-schwarz); ndukumbu (gross, gelb-schwarz) un d 
yapi (haust in d er Sagopalme ). 
Ei n Informant meinte dazu: 
«Einige von uns sagen, Kimbangwa ist wie werek, andere sagen, Kimbangwa !ebe friedlich im 
H aus, sei wie nduntjambu.» (Lin us) 
Jedes politisch eigenstiindige Dorf ist sei t je besonders verbunden mit einem oder mehreren 
anderen Dorfern. So gehõren Mambleip und Kimbangwa zusammen91 , aber au eh Bainyik 
und Kimbangwa und Yenigo und Kimbangwa. Solche Beziehungen kõnnen jederzeit in 
Frage gestellt werden, müssen also immer neu aktualisiert werden, um auch für die Zukunft 
politisch wirksam bleiben zu kõnnen. Freundschaften kõnnen auch vergessen werden: die 
Erinnerung muss deshalb für di e Zukunft stets neu bewahrt werden. 
Zentral bleibt sowohl bei freundschaftlichen wie feindschaftlichen Beziehungen 
immer, dass nie ein Dorf über ein anderes Dorf bestimmen kann, dass jedes Dorf eigen-
stiindig ist und seine eigenen Ahnen und sei ne eigene Magie hat, die ihm helfen. 
Andere Dorfer werden hiiufig als Ganze beurteilt. Bainyik etwa gilt den .Bewohnern 
Kimbangwas als eigenwilliger Ort. Nach ihrer Meinung halten sich die Bewohner von Bai-
nyik nicht zu sehr an Gesetze, sie hangen frei herum. Schliesslich seien sie einst von einem 
Baum herabgestiegen. 
Die Beziehung zweier Dorfer wird oft in andjekundi (metaphorische, verschlüsselte 
Rede) ausgedrückt. So kann es von Bainyik heissen, es sei gainbia, ei n Schlinggewiichs, das 
an der Kokospalme hochklettert. Kimbangwa ist dabei die Palme, um die sich Bainyik 
ran k t. 
Jedes Dorf steht (stand vor a llem einst in Kampfzeiten) in einem Netz von Freundes-
und . Feindesbeziehungen zu andern Dorfern. Noch heute spiegeln di e Beziehungen mit 
andern Dorfern (Yamsaustausch, gegenseitiger Besuch bei Initiationen und Yamsfesten) 
die ehemaligen Bündnisse der verschiedenen Dorfer untereinander, wie sie in der Kampf-
zeit vor der sogenannten australischen Befriedung (Pax Australiana) bestanden. Solche 
aktuelle Beziehungen gehen zurück au f einstige friedensvermittelnde Bündnisse mit Freun-
desdorfern (ngeindu: Freund), die heute ohne Angst besucht werden, und auf die einstigen 
kampferischen Abgrenzungen gegen Feindesdorfer (mama/ djambera; Feind), die von 
vielen auch heute noch nur mit latenter Angst aufgesucht werden. Die wichtigsten 
ursprünglichen Freundsdõrfer Kimbangwas sind Bainyik, Waignakum, Mambleip, Kumi-
nibus, Apange, Malmba, Yenigo und Naramko, Neligum und Nyamikum sind halb 
Freunde, hal b Feinde. Ei ne besondere Beziehung besteht zu Bainyik, das wegen Frauenge-
schichten zwischendurch zum Feind geworden war. Es heisst, der Boden von Kimbangwa 
und Bainyik gehore eigentlich zusammen. Es ist anzunehmen, dass diese Aussage mit der 
ursprünglichen Besiedlung des Gebietes zusammenhiingt. 
Feindesdorfer waren Kalabu, Maprik und Mandji. Dazwischen, als Dorfer bewohnt 
von <Mittelsmiinnern> (nyindendu; ein Teil des Dorfes verbündet, ein anderer Teil ver-
feindet), standen Djame, Nyamikum und Neligum. Nicht jedes Dorf blieb Feind oder 
Freund - Wechsel in der Art der Bündnisse fand statt. Die nyindendu-Dorfer standen 
jeweils als Vermittler zwischen zwei ganz verfeindeten Dorfern. 
9
' cf. 3.3.1. 
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Für Feindesdorfer gibt es zwei Begriffe. So kann es sich zum einen u m Feindschaft mit 
dem Speer handeln (kaunge ; Speerkampf-Dorf); zum andern gibt es aber auch Feindschaft, 
die mit Zauberei begründet wird (kusnginge; Farbzauber-Dorf). kusnginge sind Bainyik, 
Waignakum, W ora und N;Jmakum. 
3.7 Auffassungen von richtigem sozialem und menschlichem 
Verhalten und von entsprechenden Sanktionen in Kimbangwa 
Die Vielfalt verwantschaftlicher Beziehung mit ihren Rechten und Pflichten - die Clanzu-
gehorigkeit und die hãufigen Adoptionen, die Stellung der Frau in der Ehe, die ideale Stel-
lung des ãltesten Sohnes in der Familie und die realen Moglichkeiten der jüngeren Sohne-
weisen auf ei nen Lebenshintergrund h in, der voll Anforderungen und au eh voll real er Pro-
bleme ist. Alle diese Rechte und Pflichten regeln das Zusammenleben der Menschen nicht 
ein für alle Male, sondern müssen selbst immer wieder geregelt, d.h . ins Zentrum von Auf-
merksamkeit und Mahnungen gerückt werden. Immer wieder brechen kleine oder grosse 
Streitigkeiten aus, weisen Krankheit, Tod und schlechte Ernte darauf hin, dass irgendwo 
Fehler gemacht oder Regeln nicht eingehalten worden sind, dass irgend jemand nicht an 
das gemeinsame Wohl des ganzen Dorfes und seiner Bewohner gedacht hat. Gutes Zusam-
menleben ist für die Dorfbewohner so etwas wie ein harmonisches ldeal, das stãndig ange-
strebt wird, aber immer gefãhrdet ist. Wenn Streit und Probleme auftreten, wird zuerst sei-
tens dabei unbeteiligter Dorfbewohner ohne grosse Dorfdiskussionen versucht, die Betrof-
fenen miteinander auszusohnen. Schwelt der Konflikt weiter, wird eine Dorfversammlung 
einberufen. Mit Reden und Gesãngen versuchen direkt und nicht direkt Betroffene, den 
Streit zu schlichten, h inter di e Ursachen zu kom m en un d au f (du re h di e Unstimmigkeit ver-
ursachte) befürchetete Folgen hinzu weisen. 
Streit wegen Schweinen, die in fremde Gãrten eingedrungen sind und dort Verwü-
stungen angerichtet haben oder Streit um gestohlene Nahrung und um Versuche, eigenes 
Gartenland ei n wenig auf Kosten anderer auszudehnen, ist meist einfach zu losen und wird 
durch Geldübergabe und Zurechtweisung geregelt. In, solchen Fãllen, in denen kiar ist, wer 
der Schuldige oder Haftbare ist, wird unmittelbar ein Problemlosungsversuch eingeleitet. 
Doch schon beim einfachsten Streitlosungsversuch werden hãufig früher begangene 
Fehler einzelner Beteiligter wieder ausgegraben und in einen Zusammenhang mit dem 
gegenwãrtigen Fehler gebracht. Entweder belasten solche vergangene Fãlle den Beschul-
digten oder si e machen sei ne Handlung verstãndlicher, in d em si e darauf hinweisen , dass er 
so handeln musste, weil früher gegen ihn auf eine bestimmte Art gehandelt worden ist. 
Jeder Losungsversuch bringt sehr viele latente negative Gefühle der Dorfbewohner, und 
zwar auch nicht direkt betroffener Dritter, ans Tageslicht. Dies geschieht aber nicht mit der 
Absicht, nur zu klagen oder anzuklagen, sondern es ergibt sich aus der gemeinsamen Neu-
gier und dem gemeinsamen Wunsch, dahinter zu kommen, wie als negativ empfundene 
Handlungen eines einzelnen entstehen konnten, und mit welchen realen früheren Verhal-
tensweisen und Taten anderer Bewohner sie vielleicht in Zusammenhang stehen konnten . 
So gesehen ist im Grunde kein Fali je ganz abgeschlossen . Eine Versohnung wird zwar oft 
relativ schnell herbeigeführt, doch wirklich vergessen wird ei n Fali oder ein Vergehen nicht 
so schnell. Das heisst nicht, dass man einem schuldig Gewordenen im Alltag nun anders 
begegnet als früher, oder dass man ihn gar meidet und nicht mehr mit ihm redet oder 
zusammenarbeitet. Es heisst nur, dass man sich vielleicht spãter bei einem ganz andern Fali 
wieder daran erinnern wird, wie er sich einst benommen hat. Dass diese Erinnerung an Ver-
gehen anderer, die irgendwie mit dem gerade aktuellen Fali in Zusammenhang stehen 
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konnten, so wichtig ist, ergibt sich aus der Vorstellung der Leute, dass jeder Fehler, wie 
klein er auch sein mag, die Dorfgemeinschaft und ihr Bestehen gefãhrdet, und dass jeder 
Fehler nie losgelost von den gesamten sozialen Beziehungen im Dorf, also vom gesamten 
sozialen Klima, zu sehen ist. Diese Betrachtungsweise hat zur Folge, dass bei der Beurtei-
lung von einzelnem Fehlverhalten nicht einfach Schuldiger und Schuld isoliert betrachtet 
werden und ein Schuldiger absolut haftbar gemacht und entsprechend streng behandelt 
wird. Vielmehr bleibt das Bewusstsein, dass jeder auch von den Handlungen und vom Ver-
halten der andern abhãngt, stets gegeben und steht hinter jedem Versuch, Streit zu Josen 
un d Schuldzusammenhãnge zu finden . 
Traditionelle un d moderne Art der Konfliktli:isung 
Es gibt innerhalb des Dorfes heute zwei Arten von Dorfversammlungen und Dorfge-
sprãchen. Die eine, die traditionelle Dorfversammlung, wird von denjenigen namandu 
geleitet, die Streit schlichten wollen oder auffordern wollen zu neuen, gemeinsamen Hand-
lungen wie Yamstausch und Schweinetausch, die das Ansehen des Dorfes bei andern Dor-
fern zu heben vermi:igen un d den Zusammenhalt innerhalb des Dorfes fi:irdern . 
Die andere Art Dorfversammlung verlãuft meist ãhnlich wie die traditionelle Ver-
sammlung, wird aber als regelmãssig im Dorf abgehaltener informeller Gerichtstag (ohne 
Rechtssprechung «im Namen des Staates») verstanden und vom «Village Court Magi-
strate» geleitet, einem Mann aus dem Dorf, der als Vertreter der rechtlichen Instanz des 
Staates von den Dorfbewohnern selbst gewãhlt worden ist und für das Einhalten des 
Rechtes (traditionelles un d neues, staatliches Recht) i m Dorf zustãndig ist. Darüberhinaus 
ist der «Village Court Magistrate» auch einer der Richter im neun Di:irfer übergreifenden 
Gericht in Babite (e f. Karte li). 
Wenn es heute heisst, ein Fali müsse vor Gericht gebracht werden, so wird an das 
Gerichtswesen des Staates, das nach australischem Vorbild aufgebaut ist, gedacht. Deren 
unterste rechtsprechende, kodifizierte Instanz bildet das sporadisch in Babite einberufene 
Di:irfergericht («Village Court»)92. Ein zu kleines oder unwichtiges Vergehen wird vom 
Gericht in Babite nicht behandelt. Andererseits istje nach Schwere und Art eines Vergehens 
der «Village Court» gar nicht zustãndig, und wird der Fali an die nãchsthohere Ebene ver-
wtesen. 
Mi:iglichst alle Streitereien sollte man zuerst innerhalb des Dorfes zu léisen versuchen. 
Deshalb führt der «Village Court Magistrate» im Dorf immer wieder den erwãhnten 
Gerichtstag durch und versucht, Diebstãhle, Ehestreit und Eifersüchteleien zu schlichten. 
Er führt bei solchen Diskussionen das Wort und versucht, ãhnlich vorzugehen und zu argu-
mentieren wie in einer traditionellen Dorfversammlung, den Streit aber nach Massgabe der 
Gerichte in Babite und Maprik mit einer verfügten Geldstrafe zu beenden. Es ist kiar, dass 
die traditionelle und die neue Art, Recht zu sprechen und Probleme zu li:isen, ineinander 
übergehen. Zwar wird die traditionelle, dorfeigene Form der Konfliktlosung aufgebrochen, 
wenn zur Streitlosung der «Village Court Magistrate» aufgesucht wird - aber beiseite 
geschoben wird sie nicht. Für die Abelam ist das Gericht ausserhalb des Dorfes keinesfalls 
ein stãrkerer Rechtsarm. Oft wird es als weitere Moglichkeit dorfinterner Konfliktli:isungs-
versuche angesehen - kaum je als absolute Rechtssprechung. Man ist sich im Dorf kiar, 
dass au eh das Gericht in Babite oder Maprik nicht alles weiss, Fehler begeht un d manchmal 
auch als unschuldig Betrachtete verurteilt. Die Tendenz geht dahin, wenn immer mi:iglich 
zuerst innerhalb des Dorfes auf eine Beruhigung und Li:isung von Konflikten hinzuar-
92 Die niichste Ebene bildet der «Local or District Court» in Maprik, wieder eine niichste Ebene der 
«Provincia l Court» in Wewak, die hi:ichste Ebene der «Supreme Court» in Port Moresby. 
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beiten. Man kann sagen, dass die überzeugendsten Massstiibe für Recht und Unrecht von 
den Dorfbewohnern noch immer in den gegebenen Gesetzen und Regeln des Zusammenle-
bens im Dorfe gesehen werden. Mancher vor Gericht verhandelter Fali wird spiiter in Dorf-
gespriichen wieder aufgegriffen. 
Wichtig für den «Village Court Magistrate» ist es, dass er nicht so sehr n ur die Gesetze 
kennt, nach denen er von Amts wegen richten soll, als dass er nach traditionellen Anforde-
rungen fiihig ist, Konflikte zu losen, nach Hintergründen zu fragen und Ausgleich zu 
suchen. 
Schwere Probleme innerhalb und zwischen Dorfern, die früher zu physischer Gewalt 
geführt hãtten, werden heute oft vor dem Gericht in Babite oder Maprik verhandelt. 
Richard Scaglion hat in seiner Arbeit über die Abelam des Dorfes Neligum über Kon-
fliktlosungsarten traditionellen und neuen Stiles geschrieben. Er unterscheidet da bei im tra-
ditionellen Bereich drei Muster der Konfliktlosung, die er damit in Zusammenhang sieht, 
o b di e Betroffenen zur gleichen ara, zu zwei verschiedenen ara oder zu verschiedenen Dor-
fern gehoren; dem entsprechen Dorfgesprãche, Yamswettstreit und in Extremfãllen phy-
sische Auseinandersetzung (Scaglion 1976: 92-97). 
Für Kimbangwa ist zu sagen, dass als Konfliktlosungsmechanismen Dorfgespriiche 
das wichtigste Vorgehen bilden, unabhãngig von der Gruppenzugehorigkeit (Clan, ara, 
Dorf) der Betroffenen. Yamswettstreit (cf. 4.3.4) bildet eine Steigerung oder Überprüfung 
solcher Dorfgespriiche- einen Beweis von Schuld oder Unschuld, Fãhigkeit oder Unfãhig-
keit. Beim Wettstreit wird auf Rehabilitation oder aufVerschiebung von Schuld, manchmal 
auch auf Versohnung, hingearbeitet. Wettstreit ist oft eine andere Art von Auseinanderset-
zung neben der Auseinandersetzung mit physischer Gewalt, verbaler Überzeugungskraft 
oder Zauberei. Konflikte, die in Dorfgespriichen scheinbar beigelegt worden sind, konnen 
im Yamswettstreit wieder aufgenommen werden. Yamswettstreit soll allen deutlich 
machen, w er (w as) ma n selber un d w er (w as) d er herausgeforderte Partner ist ( oder kan n). 
Es soll aufvergangene Fehler und Konflikte hingewiesen werden. Der Partner wird heraus-
gefordert, Farbe zu bekennen, selber wird man auch Farbe bekennen müssen. Der Sieg im 
Yamswettstreit gilt als Beweis rechten Verhaltens und grosser Fãhigkeiten. Yamsanbau 
kan n al so gewissermassen zum divinatorischen Akt werden, zur strengen Prüfung der Betei-
ligten . Wer vorher eines Vergehens angeklagt worden ist, kann durch erfolgreiche Yam-
sernte seine Unschuld bezeugen. Wer vorher Beschuldiger war, kann nun durch schlechte 
Ernte in negativem Ljcht erscheinen. Erfolg ist nicht garantiert und Missgeschick nicht 
absolut, sondern kann wieder eingerenkt werden. Jede menschliche Handlung, ob positiv 
oder negativ, ist in einem dorfumfassenden Netz von Abhiingigkeiten eingeschrieben. 
Handlungen der einen haben Konsequenzen für andere, Konsequenzen führen zu neuen 
Handlungen; kaum eine Handlung fiillt je durch das Netz und wird nicht mit dem Wohl 
und W eh der Dorfgemeinschaft insgesamt in Zusammenhang gebracht. Die Schmach oder 
Scham (nyigri) des ei nen kan n immer zur Schuld des andern werden. Wieder zeigt si eh, dass 
Schuld nicht als isolierter Akt gesehen wird , der, einmal erkannt, als erledigt gilt. Schuld 
bleibt im Bewusstsein priisent und kann auf einer neuen Ebene widerlegt oder bewiesen 
werden. 
Für ein Verhalten oder eine Tat gibt es direkte und indirekte Anzeichen/Symptome, 
die, wie wir spãter sehen werden, als Sanktionen aufgefasst werden, und die überhaupt erst 
kiar machen, dass etwas ni eh t in Ordnung ist, das s jemand ei nen N ormbruch verübt ha ben 
muss. Wenn jemand sich falsch benimmt, sozialen Pflichten nicht nachkommt, bei andern 
grossen Unmut hervorruft, etwas stiehlt, jemanden verflucht, üble Nachrede übt oder sich 
menschlich so benimmt, dass der Gemeinschaft Schaden zukommt, dann wird dieses Fehl-
verhalten nicht immer sofort offenkundig und Gespriichen anheimgestellt. Vieles bleibt 
anfãnglich verborgen, kann aber durch Symptome erkennbar werden. 
Wenn es sich zum Beispiel bei einem Normbruch nicht um eine Tat handelt, sondern 
um eine geiiusserte Absicht, die vorschnell entdeckt wurde, empfindet der Schuldbare 
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Scham (nyigri). Ware nicht schon seine Absicht entdeckt worden, hatte der Verursacher des 
Problems keine Scham über seine Absicht empfunden, sondern sie überzeugt zu Ende 
geführt. 
Yorweg Absichten auf andere Frauen oder Manner sind mit Gefühlen von nyigri ver-
bunden, wenn sie ans Tageslicht kommen. Aber auch beschamende, grobe Rede von Seiten 
eines andern lasst einen so Getroffenen nyigri empfínden und sich zurückziehen. Dieje-
nigen, die sich unfein benommen haben, merken dann vielleicht ihrerseits selber, dass sie 
dem andern ungerecht begegnet sind, und empfínden nun vielleicht auch nyigri, - und ver-
suchen eine Versõhnung. Weiter empfínden Leute, die von ihren Yerwandten nicht so 
behandelt worden sind, wie es ihnen zukãme, nyigri. Gefühle von nyigri weisen immer auf 
Disharmonie, au f F eh! er un d Verleztungen hin, sind aber erst ein Symptom für ei nen mõg-
lichen Konflikt, noch kein gefãhrdender Konfliktfall selber. 
W as wir oben als Symptome bezeichnet haben, sind eher indirekte Zeichen für vorhan-
dene Konflikte. Es handelt sich dabei um Krankheit, Todesfall oder Misserfolg beim 
Pflanzen von Zeremonialyams. Krankheit un d Tod weisen immer au f Vergehen un d Kon-
flikte hin, treten nach Meinung der Dorfbewohner nie einfach so ein. U m Krankheit heilen 
zu kõnnen und Tod zu verstehen, muss nach ursachlichen Konflikten gesucht werden, 
müssen Versõhnungen oder Gegenmassnahmen versucht werden. Nicht immer ist nach 
Meinung der Abelam die Schuld für einen Fehler beim Kranken oder Verstorbenen selbst 
zu suchen. Oft ist er das Opfer der Schuld eines andern. Nicht immer verursacht ein Indivi-
duum, das si eh beleidigt oder angegriffen fühlt , selber Krankheit oder Tod bei m Beleidiger. 
Oft sind es dritte, unbeteiligte Instanzen, die einen Konflikt erkennen und bestrafen- wau-
mamu (Leute der Mutterseite), und, für die Abelam genauso konkret, auch Ahnen oder 
Geistwesen. In bezug auf zentrifugale Tendenzen im Dorfleben sind alle diese Personen 
oder Wesen, so sagt man, interessierte Gegenpartei, und sie versuchen, durch Sanktionen 
(Krankheit, Tod) ins Dorfleben und in die Regelung des harmonischen Zusammenseins 
einzugreifen. Lebende und Verstorbene der Mutterseite, wichtige verstorbene Ahnen über-
haupt und verschiedene Geistwesen bilden eine mãchtige, moralische Instanz, von deren 
Seite jedermann im Dorf Reaktionen, d.h . Sanktionen beim Übertreten von Regeln 
erwartet. Andererseits kõnnen Menschen , die sich ins Unrecht gesetzt fühlen, selber auch 
direkt zur Gewalt greifen , zur Gewalt mit dem Speer (früher), zur Gewalt mittels Wort oder 
Sprüchen (tukwia, manamgup) und zur Gewalt durch Zauberei (verschiedene Arten von 
ku s). 
3.7.1 Mutterseite und Yaterseite 
Die Mutterseite ( waumamu ; wau = Mutterbruder; mamu = Grosseltern) spielt neben der 
Yaterseite im Leben jedes einzelnen eine spezielle, hervorragende Rolle93 • Der wau bietet 
Schutz bei Streitereien mit dem Vater. Er stellt dem raua (Kind der Schwester) Pflanzland 
und Bãume zur Verfügung. Der Brautpreis für eine Frau wird an den wau und weitere Ver-
wandte der Mutterseite weitergegeben. Beim Zusammentragen des Braupreises für seine 
B raut hilft d er w au sein em mãnnlichen ra ua. Di e Peniswaschung eines jungen Mannes wird 
von wau und mbandu durchgeführt. Bei Initiationen folgt der raua dem wau, oder der 
mbandu mütterlicherseits folgt bei den Tãnzen dem Initianden hintendrein. Kurz bevor ein 
Mensch wegen Zauberei stirbt, f.ãllt seine Seele als djui (Sternschnuppe) auf das Gebiet der 
waumamu hinunter. Würde die djui auf Boden des Vaters und seiner Familie hinunter-
fallen, würde die Nahrung der Familienmitglieder des Opfers nicht mehr gut gedeihen. Erst 
nach der Totenzahlung an wau und mbandu begibt sich der Totengeist ins Totengebiet der 
Vaterseite. Ei n wau sollte jederzeit für sein en raua Gehõr ha ben und ihn Dinge lehren. 
• J cf. Kaberry 1940/ 41:245 , 359; 1941/42:93 , 353. 
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Von der Beziehung wau-raua heisst es , dass sie friedlich sei. Ein wau sollte seinen raua 
niemals schelten un d muss immer gu t an ihn denken. Ein wau ist für jeden etwas Beson-
deres. Von Seiten eines raua oder seiner (ihrer) Vaterseite folgt von der Geburt bis zum Tod 
bei wichtigen Ereignissen und zwischendurch immer wieder eine Übergabe von Ringen 
(yuwa) an die Mutterseite. Der Mutterseite, heisst es oft, wird auf diese Art ihre stãndige 
Hifle vergolten. Allerdings sollten Ringe nicht an sehr nahe verwandte wau gehen, weil 
durch die Ringübergabe die enge Verbindung wau-raua gelõst wird, und die Verpflich-
tungen aufgehoben werden. 
Im Gegensatz zum wau darf der Vater seine Kinder züchtigen und schelten. Der klassi-
fikatorische Vater hat theoretisch gleiche Rechte wie der natürliche Vater; doch in Wirklich-
keit kommt es hãufig zu Streiterein, weil ein klassifikatorischer Vater ein Kind seines Bru-
ders geschlagen oder zurechtgewiesen hat. 
Der hãufig betonten verstãndnisvollen, hilfreichen Haltung des wau gegenüber seinen 
raua sowie der Betrachtungsweise des Vaters als scheltende und Recht heischende Person 
steht eine weniger vordergründig fassbare Betrachtungsweise von Mutterseite und Vater-
seite gegenüber. Es wurde schon erwãhnt, dass die djambu apwi und wale djambu der Mut-
terseite viel kategorischer wirken als die djambu der Vaterseite. 
Wenn eine Frau zum Beispiel Streit mit ihrem Ehemann hat, kann sie ohne Weiteres zu 
ihren Eltern fliehen, wo der Mann sie spãter leicht wieder zurückholen kann. Geht sie 
dagegen zu einem wau, kann ihr Ehemann sie nicht mehr ohne Weiteres zurückholen. Er 
muss dann <den Stock zeigen, mit dem er sie geschlagen hat>, was metaphorisch ausge-
drückt heisst, dass er dem wau einen Ring als Kompensation für dessen Mühe überreichen 
muss. 
Es scheint, dass der wau so etwas wie eine schützende und richtende Instanz in bezug 
auf das Einhalten von Regeln und Gesetzen der Vorfahren (also von traditionellen 
Gesetzen) ist. Tatsãchlich sind wau und mamu im Gegensatz zu yapa und ngwal befiihigt, 
durch ihre Reden oder ihre Gedanken (tukwia) einem Fehlbaren, seinen Kindern oder 
seinem Ehepartner Krankheit zu wünschen oder Misserfolg beim Pflanzen von Nahrung 
oder Züchten von Schweinen zu bringen. Die Mutterseite wacht sozusagen über das gute 
Benehmen der raua und nanguiu (Enke! , Kinder einer Tochter). 
Der Hauch der Rede (tukwia) der waumamu führt also Unglück als Sanktion herbei . 
Der Vater dagegen kann zwar schimpfen, doch sein Einfluss auf das Verhalten seiner 
Kinder scheint weniger wirksam als dasjenige des wau, der nie schimpft, jedoch Verderben 
bringen kann. Der wau schaut denn auch dafür, dass seine raua sich gegen Eltern und 
ngwal, Grosseltern vii terlicherseits, ri chtig benehmen. 
Als einmal das kleine Miidchen Wendi krank wurde, wollten seine Grosseltern vii ter-
licherseits (ngwal), dass seine Mutter Rosa es zu einer klassifikatorischen Grossmutter müt-
terlicherseits (mamu), Rita, bringe, damit diese gut zu ihm rede, es anblase und so die 
Krankheit wegblase. Die ngwal befürchteten, dass die mamu Rita das Miidchen Wendi 
krank gemacht habe. Als niimlich kurze Zeit vorher die leibliche Grossmutter viiterlicher-
seits von Rosa, Tjetkaui , krank geworden war, hatte sich Rosa nicht um sie gekümmert. 
Dagegen hatte Ri ta für diese Frau gesorgt. So hiitte Rita allen Grund gehabt, sich über das 
Fehlverhalten ihrer nanguiu (Enkelin) Rosa zu beklagen, und diese Klage hiitte gut zu r 
Folge haben kõnnen , das Miidchen von Rosa krank zu machen. N ur wer die Krankheit her-
beiwünscht oder verursacht, ist nach den Abelam spiiter auch fãhig, die Heilung herbeizu-
führen . Deshalb sollte Ri ta das kranke Mãdchen nu n anblasen. 
In Hinblick auf diese Unheil bringende Fãhigkit von wau und mamu kann man die 
Ringübergabe an waumamu auch, statt als Kompensation für geleistete Dinge, al s Versõh-
nungs- oder Besãnftigungsversuch ansehen, der einer spiiteren, schiidlichen Handlung vor-
beugen so li . 
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3.7.2 Ahnen und Geistwesen 
Einige besonders bedeutende Ahnen (für jedes Individuumjeweils clanspezifische Namen), 
in generalisierter Form jedoch meist die Ahnen (ngwalepa) überhaupt, sind für die Glau-
bensvorstellungen, das Alltagsleben und richtiges, von Fruchtbarkeit bestimmtes Leben der 
Dorfbewohner von grosser Bedeutung. Verstorbene gehõren für die Abelam ebenso in den 
sozialen Bezugsrahmen von erhofften Rechten und verlangten Pflichten wie Lebende (cf. 
4.3). Ahnen wissen und hõren mit, was Lebende tun, zu Leide tun, denken, erleiden und 
versãumen. Di e Ahnen ha ben selber einst versu eh t, na eh gewissen N ormen un d Gestzen zu 
leben und sind nun daran interessiert, dass auch ihre Nachkommen danach leben. Gleich-
zeitig erwarten die Lebenden von den Ahnen, dass sie ihnen in allen irdischen Tãtigkeiten 
beistehen, dass sie Nahrung gedeihen lassen, viel Jagdbeute bereithalten und Erfolg im 
Leben garantieren. Doch die Hilfe der Ahnen für die Lebenden beruht ebenso wie die Hilfe 
der Lebenden untereinander auf Gegenseitigkeit; und Gegenseitigkeit in bezug auf die 
Ahnen heisst für die Lebenden richtiges Leben nach den schon von den Ahnen vorgelebten 
Normen und Gesetzen und Einbeziehung der Ahnen bei gemeinsamen Festen (Yamsfeste, 
Initiationszeremonien und Totenfeiern) , heisst aber auch Anrufen der Ahnen, sich <auf 
ihrer Seite> an der Gemeinschaft und am Essen der Lebenden zu beteiligen. 
Genauso wie man von Ahnen Hilfe bei besonderen menschlichen Tãtigkeiten 
(Pflanzen, Jagd , Krankenheilung) erwartet, muss man von ihrer Seite auch Verweigerung 
der Hilfe, ja gar Sanktionen gewãrtigen, wenn man die Regeln des friedlichen Zusammen-
lebens nicht einhãlt. 
Um besser verstehen zu kõnnen, warum die Abelam Ahnen als helfende und eingrei-
fende Instanzen betrachten, muss hier kurz auf die Seelenvorstellungen und die Vorstel-
lungen von Totenwesen eingegangen werden. 
Der Kõrper des Menschen ist sterblich9\ der Kõrper des lebenden Menschen heisst 
numbu, derjenige des Toten djambat. Lebensprinzip ist eine Art Hauch, Puls oder Seele; 
yamanbi, kominyan und wuranyan (nyan heisst Kind , aber auch Seele) sind die mit verschie-
denen Funktionen verbundenen Begriffe dafür. Es herrscht unter den namandu im Dorf 
nicht Einigkeit über die verschiedenen Funktionen dieser drei Lebensprinzipien. Es scheint 
aber nach verschiedenen Aussagen mõglich zu sein, dass yamanbi der Hauch oder Atem im 
Menschen ist, der mit dem Menschen stirbt. kominyan ist ebenfalls Lebensprinzip, ist aber 
d er Te i l davon, d er ni eh t i m Kõrper des Menschen bleibt, sondern jedem kleinen Ki n d zwi-
schen ei n bis drei Jahren in Form von Speichel , Exkrementen oder berührten Speiseresten 
weggenomm en und als Zauberbündel im (in andern Dõrfern gelegenen) Haus eines Zau-
berbündel -Wãchters (kusndu = Farbe-Mann, Zauberer, genannt) aufbewahrt wird. Wird 
dieser kominyan-Seelenteil im Zauberhaus zerstõrt, erlischt auch der dem kominyan ent-
sprechende Seelenteil wuranyan i m Kõrper des Menschen, und der Mensch stirbt (cf. 3.7.3). 
In so ei n em Fali kan n ma n d en Seelentei l kominyan al s Sternschnuppe ( djui) au f Boden des 
waumamu verschwinden se h en, w o er zum gambanban (Totengeist-Wesen) wird. wura-
nyan95 ist der Puls oder das Herz des Menschen, sozusagen der «poroman» des kominyan, 
aber im menschlichen Kõrper. Einige meinen, wuranyan werde nach dem Tod zum gam-
banban . Es kann sein, dass sich die beiden Seelenprinzipien kominyan und wuranyan, die 
zu Lebzeiten eines Menschen getrennt sind, nach dem Tod im gambanban vereinen und 
einzig das Lebensprinzip yamanbi , der Hauch, der Atem oder das Leben, mit dem Kõrper 
zerstõrt wird. Einige meinten aber, au eh yamanbi zeige si eh nach dem Tod als gambanban, 
das ja schliesslich kein kõrperliches Wesen sei, sondern auch nur ein Hauch oder Wind. 
94 cf. 8.1.8 Mythe vom Tod und Aufenanger 1972: 294ff. 
95 wuranyan wird auch das Lebensprinzip von Geistwesen wie ngwalndu , wale. nya oder mbabmu -
aber auch des magischen Yamssteines - genannt («lewa»). cf. Stõcklin 1977: 29/ 30 und Kaberry 
1940/ 41: 356- Kaberry nen n t für Ka labu kwaminyan für e ben dieses Lebensprinzip! 
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Vom kominyan-Seeienteii im Zauberhaus muss gesagt werden, dass er nach den Abelam für 
die Entwi~klung des kleinen Kindes von grosser Bedeutung ist. Dass das Bündel im Zau-
berhaus aufbewahrt wird, heisst nicht, dass es nur schlechten oder schwarzen Einflüssen 
(schwarzer Magie) ausgesetzt wird . Die Aufbewahrung eines Seelenteiles im Zauberhaus, 
ausserhalb des Kõrpers also, bedeutet vielmehr für jeden einzelnen, dass er fassbar in der 
Handjedes andern ist, dass andere ihm etwas antun kõnnen, wenn er gegen sie vorgeht oder 
zu Ãrger Anlass gibt. Er ist mit einem Teil seines Lebensprinzips in der Hand der andern , ist 
der Gemeinschaft ausgesetzt, die zerstõrend (Tod und Krankheit durch Zauberei) oder gün-
stig auf ihn einwirken kann - günstig insofern, als die Aufbewahrung des Zauberbündels 
im Zauberhaus nicht primãr bedeutet, dass der Seelenteil kominyan und damit der Mensch 
bedroht sind, sondern dass sie eben in diesem Zauberhaus gut aufbewahrt sind96 , dass für 
si e gesorgt wird, das s du re h gu te n Einfluss au f d en kominyan-T ei! i m Zauberhaus das k! ei ne 
Kind sich parallel dazu gut entwickelt, heranwãchst, stark und gesund bleibt. Die gute 
Handhabung des kominyan-Seeienteiis im Zauberhaus hat notwendigen und günstigen Ein-
fluss auf di e Entwicklung des Ki n des selbst. Ist der Einfluss i m Zauberhaus ni eh t gu t, dan n 
kann das Kind leicht sterben. Der gute Einfluss ist durch das Benehmen und die Taten der 
Verwandten des Kindes garantiert. Der Mann, der über das Zauberhaus wacht, hat keine 
initiative Funktion inne in der negativen Handhabung der Zauberbündel. Er kann nicht 
nach Lust und Laune die Zauberbündel manipulieren. Er muss sie unberüh rt lassen und 
beschützen. Nur wenn er von aussen durch Klagen und Bezahlung (yuwa ; Muschelringe) 
anderer dazu angehalten wird, wird er gegen das Zauberbündel eines ihm Genannten vor-
gehen, indem er das Zauberbündel des Betreffenden negativ manipuliert. Doch bedeutet 
das noch nicht den definitiv bevorstehenden Tod des Betroffenen. Die Familie des Opfers 
wird nach den Gründen des Unwohlseins oder der Verãnderung ihres Verwandten suchen 
und ebenfalls Muschelringe ins Zauberhaus tragen. Gemeinsam wird zudem im Dorf in 
Gesprãchen dem Grund des Zaubereiangriffs auf die Spur gegangen, und vielleicht wird 
ein Fehlverhalten entdeckt, eine Versõhnung mõglich und das Zauberbündel wieder gut 
verwahrt werden. Ein Zauberer im traditionellen Sinn (nur wenige Abelam-Mãnner sind 
solche Zauberer) ist also primãr Wãchter der Seelenanteile der verschiedenen Dorfbe-
wohner und sollte den idealen Vorstellungen der Dorfbewohner entsprechend nicht se lber 
willkürlich mit den kominyan-Seelenanteilen umspringen. Er kann aber zum mõglichen 
Vollstrecker von Krankheits- und Todeswünschen werden , die Menschen gegenüber 
anderen hegen, durch welche sie beleidigt wurden , oder mit denen sie im Zwist leben. 
Nach dem Tod irren gamba oder gambanban wãhrend etwa drei Jahren herum und 
versetzen die zurückgebliebenen Lebenden in grosse Furcht. Auch die ngwalepa, die ver-
ehrten und primãr gut gesinnten, schon lãnger verstorbenen Ahnen, fürchten die gam-
banban . Es heisst, ngwalepa und gambanban seien sich feindlich gesinnt. Erst nach und 
nach verschwindet ein gambanban aus dem Bewusstsein der Menschen und kann , je nach 
dem, wie dieses Wesen sich zu Lebzeiten benommen hat, zu einem guten Ahnengeist oder 
-wesen werden, das seinen noch lebenden Nachfahren hilft, wenn sie sich gut benehmen, 
un d si e bestraft, wenn si e sich schlecht benehmen. Di e Angst vor den gambanban zeigt si eh 
darin, dass die Dorfbewohner unmittelbar nach dem Tod eines Mitmenschen nicht mehr 
allein in ihren Hãusern schlafen wollen, sondern lange Zeit gemeinsam in einem Weiler die 
Nãchte verbringen. Dort, wo der Tote begraben worden ist, fürchten alle, nachts vorbeizu-
gehen, weil der gamba sie packen kõnnte, und weil man die Toten in der Nahe des Grabes 
manchmal sehen kann. Mancher weiss zu erzãhlen, dass er Tote gesehen habe im Busch 
oder gar nachts im Haus. Vor allem in Trãumen haben Lebende Kontakt mit den Toten. 
9
' cf. in diesem Zusammenhang eine iihnliche Beurteilung des kusndu (Farbenm ann , Zauberer) bei 
Stõcklin ( 1977: 28) a l s neutraler Techniker. 
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Die Triiume bestiitigen den Leuten denn auch, dass die Toten genauso weiter leben wie 
Lebende- einfach au f ihrer, d.h. au f de r andern Sei te. 
Als Manifestationen von Totenwesen verstanden werden kun (Glühwürmchen; heisst 
auch Stern), die nachts herumfliegen. Oft heisst es, ein solches grünlich-weiss-blau-
schimmerndes Glühwürmchen97 sei wohl der oder jener Verstorbene, der schauen komme, 
was die Lebenden tun. 
Die Angst vor den Machenschaften der gambanban hiingt mit zwei unterschiedlichen 
Gefühlen der Lebenden den Verstorbenen gegenüber zusammen. Einmal lassen Gefühle 
der Zuneigung den Tod als grossen Verlust erscheinen; er wird als ei n Einschnitt i m eigenen 
Alltag empfunden. Der Verstorbene selber kann im Traum erscheinen und von der Toten-
welt berichten; er wird vielleicht versuchen, Lebende zu sich hinüber zu locken, um seine 
Freunde und Verwandten bei sich zu haben. Man sagt, dass die Toten ihnen von ihrer Nah-
rung anbieten, und dass sie sie holen wollen. 
Ein anderer Grund für Angst vor den gamba sind alle noch unaufgedeckten Verfeh-
lungen, denen man sich ihnen gegenüber schuldig fühlt. Es ki:innen Verfehlungen sein, die 
man ihnen zu Lebzeiten zugefügt hat, aber auch solche, die man ihnen nach dem Tode noch 
zufügt, etwa, wenn man ihren Namen durch Einhalten bestimmter Handlungen 
(Waschungen, Nahrungsgaben, Totenessen) nach dem Tod nicht <in Ordnung bringt>, oder 
wenn man sich gegen ihre noch lebenden niichsten Verwandten schlecht benimmt, bei-
spielsweise nicht für i h re zurückgebliebenen Kinder sorgt. Die Interessengemeinschaft, die 
Lebende verbindet, besteht auch mit den Toten weiter. Man muss sich dabei vor Augen 
halten, dass die Dorfbewohner ihre verstorbenen Angehi:irigen weniger durch Zeit von sich 
getrennt glauben, als im Grunde gleichzeitig mit ihnen im selben Raum existierend, wenn 
auch auf der andern Seite. Deshalb besteht auch die Vorstellung, dass die Toten alles mit-
hi:iren und mitsehen ki:innen, sich sorgen ki:innen oder eben auch bestrafen ki:innen. Die 
Vorstellung von der Welt und der Priisenz der Toten gibt folgender Passus wieder: 
«W i r alle wissen, wenn jemand stirbt, tragen di e schon Verstorbenen ihn wie zu ei ner Tür in den 
Berg hinein , wo ihr Hauptaufenthaltsort ist. Alle Yersto rbenen halten sich in hügligem Gebiet, 
dessen Boden zu ihrem Cla n geh i:i rt, au f. Jeder C la n ha t ei n bestimmtes Gebiet, wo seine Toten 
ihren Haupto rt haben. Der Ha upta ufenthaltso rt der Toten heisst apange (Knochenweiler). Die 
Toten versammeln si eh in ihrem Weiler genauso, wie Lebende es tun. 
Wir Lebenden finden im Gebiet, wo die Toten sich aufha lten, besonders vie le Schweine und 
Buschratten («mumut»). Buschratten sind die Hunde der Toten. Der hi:ichste Teil des Hügels ist 
die Spitze ihres korambu-Kulthauses. Wenn die Toten ihre Schli tztrommel schlagen, donnert es 
bei uns. Sie haben Tag, wenn wir Nacht haben . Yersto rbene Frauen verwandeln sich in Kasuare 
und kleine K iinguruhs, Miinner in Schweine und Baumkiinguruhs.» (Manari) 
Die Krankheiten, die die Ahnen schicken, haben die gleichen Symptome wie die Krank-
heiten, di e di e wa/e-Geister (Wassergeister), ngwalndu-Wesen oder di e bei d en traditionell 
hi:ichsten Wesen, Sonnemann (nya) und Mondfrau (mbabmu) schicken, wenn Menschen 
Übertritte in ihrem Bereich machen. Im Fali von wa/e-Geistwesen heisst Übertritt haupt-
siichlich, dass Menschen mit bestimmten Wasserli:ichern und sonstigen Wasserstellen am 
Fluss unsorgfiiltig umgehen. Bei ngwalndu-Wesen wird an Übertritte von Miinnern wiih-
rend Initiationszeremonien gedacht - vor allem an Nichteinhalten vorgeschriebener 
strenger Tabus. nya (auch waluine; <grosser wale-Geist> oder namandu) und mbabmu98 
97 In der Yorstellung der Abelam haben auch ngwalndu und andere Geistwesen eine Seele, die sich 
ebenfa lls in Forru von G lühwürmchen zeigt, niimlich den ri:itlich schimmernden. 
98 Einige lnformanten brachten nya auch mit Walesakindu und Kokumbale (Gott in den Wolken) in 
Z usammenhang und mbabmu mit Walesakitagwa und Aniktagwa (G i:ittin in der Erde, Gi:ittin des 
E rdbebens). Andere dagegen redeten (bei m Erziihlen von Mythen von Aniktagwa und K okumba le 
und von So nne und Mond) davon, Wa lesaki habe jedes der erwiihnten Wesen e rschaffen (cf. My-
then von Kokumbale bei Aufenanger 1972: 291-293). 
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werden meist in einem Atemzug mit den Ahnen genannt und gedacht; schliesslich gehiiren 
sie zu den frühesten Wesen auf der Erde. Sie wachen ebenso wie die Ahnen über das richtige 
Verhalten der Lebenden. 
Alle Krankheiten, die durch eines der oben erwãhnten Wesen verursacht werden, und 
an deren Ursprung tukwia (Hauch; im übertragenen Sinn Gedanke, unausgesprochene 
Klage, erlittenes Unrecht) steht, heissen <Ahnenkrankheiten> (von einigen Informanten mit 
tukwia umschrieben). wale schicken walengi (<wale drückt zu>)-Krankheit, ohne dass Men-
schen si e da ru m bitten müssten , jemanden zu bestrafen. Interessant ist di e Vorstellung, dass 
die Krankheit, die wai e- Wesen un d di e beiden Wesen im Boden, di e i m Zusammenhang mit 
Nahrungsanbau und Pflanzgesetzen wichtig sind, bekuam (kleine Schlange) und gwamba 
(Erdwurm), schicken, eigentlich Krankheit durch Zauberei ist. wale nehmen Schweiss oder 
Schmutz vom Kiirper, bekuam und gwamba von der Fussohle. So haben sie einen komi-
nyan-Anteil von menschlicher Lebenssubstanz bei sich und konnen diese Substanz nun 
ensprechend manipulieren und dem entsprechenden Menschen so schaden. Ahnen 
schicken Krankheit entweder, weil sie selber direkt <gehort haben und wissen>, oder weil sie 
durch tukwia der waumamu darauf gestossen werden. ngwalndu schicken Krankheit im 
Zusammenhang mit mairamanamgup ( <Zaubersprüche, di e Initiationsgeheimwissen 
betreffen> ), di e von namandu in ihrem Namen geãussert worden sin d. mbabmutagwa 
(Mond-Frau) ist beinahe der gelãufigste Name für die Dorfbewohner im Zusammenhang 
mit Ahnenkrankheiten. Es heisst, Ahnenkrankheiten seien hãufig durch mbabmuma-
namgup (Mond-Zauberspruch) verursacht. Sie kon nen ebenso hãufig au eh durch mbabmu-
manamgup wieder geheilt werden. Zu so verursachter Krankheit und ihrer Heilung meinte 
ein Informant: 
«Wenn mbabmutagwa Krankheit schickt, fragen sich die namandu , wer sich gewünscht hat, dass 
jema nd kra nk wird. W er hat mbabmutagwa (Mond-Frau) angesprochen, dass sie es nachher den 
wale, ngwalndu, baba , ngwalepa und nya sagt ? N un haben sich alle zusammengetan und Krank-
heit geschickt. 
Zuerst werden alle Dorfbewohner mit der Trommel zusammengerufen . Wir wollen herausfinden, 
wer nach mbabmutagwa gerufen und Krankheit gebracht hat. Doch der Schuldige so li es ni eh t vor 
all en zugeben ; es ist j a ei ne Streitsache. Aber er weiss nu n! 
A m a ndern Tag werden wir den Kranken anblasen. Sei ne Familie vereinigt si eh zuerst. Ei n Mann 
singt mba~mumanamgup und halt einen ka-Yams in der Hand. Er ruft alle Geistwesen 
zusammen. Er redet davon , dass der Kra nke gesund gem acht werden muss. Ei ne Fra u kocht den 
ka. Wenn di e Yamssuppe fas t überkocht und stark schaumt, haben wir den Schuldigen gefund en. 
Alle wi ssen (nun), der Schuldige hat auch Uetzt mit ihnen) gebl asen . Sein Ha uch hat (früher) 
kra n k gemacht. Nu n wird der Kra n ke gesund. » (Saigapa) 
Nur bei Ahnenkrankheiten nützt diese Heilungsmethode durch Yamsanblasen etwas. Zu 
den Ahnenkrankheiten zãhlen Kopfweh (magna nda luru), Bauchweh (yale kaakngu), 
Durchfall, allgemeine Schwãchegefühle (sipe nda u/iu) und Schlaflosigkeit (wi lat). Alle 
diese Krankheiten kann man durch Yamsanblasen, Hersagen von mbabmumanamgup und 
daneben auch durch Anwendung von Früchten, Krãutern, Wurzeln, Lianen, Blãttern oder 
Baumrinde als Medizin zu heilen versuchen. 
Istjemand gestorben , dann versucht man im Nachhinein, dahinter zu kommen, woran 
er gestorben sein konnte. Einerseits versucht man durch Gesprãche, mogliche Unstimmig-
keiten und Absichten anderer auf den Tod des Betreffenden herauszufinden. Man beob-
achtet als weiteres Element nach einigen Wochen den Weg, den die Totenkãfer («lang») 
nehmen, die aus dem verwesenden Grab steigen. Es heisst, sie ziehen in Richtung dessen 
oder derer, di e die Schuld am Tod trifft. 
Weiter kann anhand einer Divination am Korper des Verstorbenen herausgefunden 
werden, ob er an Zauberei , an nichteingehaltener Reziprozitãtspflicht im Tauschen mit 
anderen , an Bodendiebstahl, an Verrat von Initiationsgeheimnissen oder an Frauenge-
schichten gestorben ist. Indem man für kurze Zeit den Korper des Toten etwas abseits von 
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den Totenwache haltenden Frauen bringt, kann man unter Umstãnden nachher ein bedeut-
sames Zeichen von Betelkalk au f d em Korper des Toten entdecken. 
Die Vermutung, dass ein Tod doch durch Zauberei verursacht worden sei, kann oft zu 
ei n em spãteren Zeitpunkt wieder neu aufleben, w en n jemand anderes stirbt, dessen To d aus 
irgendwelchen Gründen mit diesem ersten Todesfall in Verbindung gebracht wird. Es wird 
dan n vermutet, d er zweite Todesfall sei di e Rückzahlung ( «begim dinau») des ersten, un d 
di e Sache wird dann als ausgeglichen un d gesühnt angesehen. 
wa/e-Krankheiten und Krankheiten, die von menschlichen kutagwa («sanguma»; 
mãnnliche und weibliche Hexen)99 geschickt worden sind, konnen von Heilerinnen (tjueka-
tagwa) und Heilern (tjuekandu)behoben werden. Diese Heiler konnen die Krankheit, die in 
Form eines Steines, eines laknen (bãrlauchartiges Gewãchs)-Biattes, eines Bissens Betel-
nuss, von Betelkalk oder Tabak (alles tjuai genannt) in den Korper eingedrungen ist, durch 
Entfernung ebe n dieses Fremdkorpers (tjuai) aus d em Korper beheben. 
3.7.3 Krankheit und Tod durch Zauberei (kapmanamusi;etwas vom Boden) 
Zaubereianklagen bei Krankheit und Tod sind sehr hãufig 100, denn neben den Sanktionen, 
di e von Seiten der waumamu, Ahnen un d Geistwesen zu erwarten sind, kan n jeder einzelne, 
dem Unrecht geschieht, oder der ungute Gefühle nãhrt, direkt oder indirekt zum Mittel der 
Zauberei greifen 101 . 
Es gibt zwei Arten von traditioneller Zauberei (kapmanamusi), daneben schon seit 
langem auch verschiedene Zaubereiarten, die von weiter weg stammen, sei es von den Ara-
pesh im Norden und Westen (niamb<~l-Zauberei), von den ostlichen Abelam oder aus dem 
Wosera- und Sepikgebiet im Süden - ja gar néulich von Rabaul (gumbislaknen, yaala-
knen)102. 
In der heutigen Zeit erfahren alle Dorfbewohner, auch Frauen und Kinder, die Namen 
von allen erdenklichen Zauberarten. Früher war es verboten, von Zauberarten !aut zu 
reden . Das war einzig Angelegenheit der n<~ m an du. 
Di e wichtigste' traditionelle Zauberart, di e Hauptzauberart, heisst talekus ( <erste 
Farbe>), andekus (<Kokosschalen-Farbe>), bokus (<Asche-Farbe>), n<~makus (<grosse 
Farbe>) oder t<~pmanakus (<Kokosnuss-Farbe>) - gesamthaft aber k<~pmanamusi (<etwas 
vom Bodem) oder kapmak<~pma (<Erde-Erde>). Es handelt sich dabei um die schon 
erwãhnte Zauberei (cf. 3.7.2), die anhand von Zauberbündeln durchgeführt wird , die man 
aus Abfiillen kleiner Kinder zusammenstellt, und die den kominyan-Seelenteil des betref-
fenden Menschen enthalten. Diese Abfãlle werden mit roter Erdfarbe (niagrakus und 
andere Namen), die als heiss empfunden wird , und wohlriechenden Blãttern zu einem Zau-
berbündef103 zusammengebunden. Warum rote Erdfarbe als heiss empfunden wird und 
unter unterschiedlichen Namen und von verschiedener Herkunft für die verschiedensten 
magischen Mischungen (Yamszauber, Liebeszauber, Kampfzauber, Regenzauber, Initia-
tionszauber) so wichtig ist, warum also die Farbe rot und Erde als Material (kapma) so 
wichtig sind, wird von einigen n<~mandu mit der Mythe von der Entstehung des Feuers 104 in 
99 Neben menschlichen kutagwa (ku = wild) gibt es auch viele kutagwa-Geistwesen; wilde Frauen 
(niembakutagwa , matbetagwa) und wilde Miinner (maniembak), die im Busch au f Biiumen hausen. 
matbetagwa und niembakutagwa schauen zu den Schweinen im Busch. Diese wilden Wesen verwir-
ren den Menschen, die si eh zu tief in den Busch hineinwagen, den Kopf, so dass sie sich verirren 
und kaum mehr zurückfínden. 
100 cf. Scaglion 1976: 102/ 103 / 160. 
10 1 cf. Kaberry 1941 l 42: 341. 
102 Darüber herrschen getei lte Ansichten. Einige Dorfbewohner sagen, Anwendung von laknen für 
Zaubereizwecke sei schon ei ne Sache der Ahnen gewesen. 
103 cf. Stócklin 1977: 28. 
1o4 cf. Mythen 8.1. J 2/ 8.1.13. 
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Zusammenhang gebracht. Das Feuer entstand nãmlich !aut einer Mythe aus Schamhaar 
von Walesakitagwa, die hãufig auch mit dem mythischen Wesen Sayketagwa, der Kasuar-
Frau, in Verbindung gebracht wird. (Interessant ist, dass in andjekundi (verschlüsselte 
Rede) das Zauberhaus (kusnga) sakitagwa ( = Walesakitagwa) heisst.) Ni eh t in dieser Mythe 
erwãhnt, aber von n<Jmandu angedeutet, wurde, dass im Feuerbündel von Walesakitagwa 
wohl auch rote Erde eingepackt war. Ein Informant erzãhlte zudem, dass die rote Farbe 
niagrakus vor langer Zeit entstanden sei. Da mais ha be ma n Menschen getõtet, und ihr Blut 
sei auf die Erde gefallen. Man habe von dieser blutigen Ede genommen , um Zauberei 
machen zu kõnnen. Die Hitze der roten Farbe kann also mit Feuer oder B! u t in Yerbindung 
gebracht werden. Es gibt eine weitere rote Farbe, sagiura , die aus dem toten Kõrper des 
Mannes Sagiura, von dem eine andere Mythe erzãhlt, stammt. Diese Farbe wird nur für 
Liebeszauber verwendet. 
k<Jpmanamusi-Zauberei wird von allen shamu-kundi talekus; von allen ba-kundi 
ginyan 105 genannt. Derjenige Mann (oder Frau) 106 , der die Abfãlle der Kleinkinder dem 
Zauberer (kusndu/ mairandu), der ein Zauberhaus bewacht, bringt, heisst ngungendu. Die 
Zauberhãuser liegen alle in Dõrfern südlich von Kimbangwa: W ora, Waignakum , Bainyik 
un d südlich davon. Au f denjenigen M an n, d er Abfall zum kusndu bringt, !au tet das Zauber-
bündel im Zauberhaus. Nur er oder ein ihm nãchst Yerwandter des gleichen Clans kann 
ei ne Zaubereihandlung gegenüber dem Opfer durch Übergabe von yuwa-Muscheiringen an 
den Zauberer in Gang setzen. Niemand sonst - auch keine staatliche Stelle - kann veran-
' lassen, di e Zauberbündel z u zerstõren, w ei! sonst al! e Betroffenen sterben müssten 107• 
Erkundigungen einziehen über den guten Zustand des Zauberbündels eines bestimmten 
Menschen kan n nu r, wer zum gleichen Clan wie d er betreffende Mensch gehõrt. 
Ei n kusndu , ein auserwãhlter M an n, überwacht in sein em Zauberhaus jeweils Zauber-
bündel von Menschen aus vielen verschiedenen Dõrfern. 
Die zweite Art traditioneller Zauberei heisst kukkus (Rücken-Farbe), ngwasinkus, 
g ikus o d er gibakus . g ikus un d gibakus sin d d er ba-kundi Ausdruck für kukkus . Da ne ben gibt 
es eine ganze Reihe anders benannter Zauberei, die alle zur zweiten Art gehõren und je 
nach Hauptelement des Zauberbündels oder Funktionsart benannt werden: kwandjikus 
(mit Knochen von Flughunden, kwandji , vermischt), witekus, ny iengiakus (<Kinder-Farbe>) 
oder y impatekus. Die verschiedenen Arten , wie Zauberhandlungen durchgeführt werden, 
zu erwãhnen , würde im Rahmen dieser Arbeit zu weit führen. Allgemein gilt, dass durch 
irgendwelche Einwirkung auf das Zauberbündel derjenige Mensch, um dessen Bündel es 
geht, krank wird und stirbt. Bei a ll er kukkus-Zauberei wird dem erwachsenen Opfer von 
hinten , a lso heimlich, Abfa ll irgendwelcher Art entwendet, der darauf zu einem Zauber-
bündel vera rbeitet wird. Diese Art Zauberei unterscheidet sich von der ersten , indem es hier 
nicht mehr um Abfãlle von Kindern, sondern um solche von Álteren geht. Jedermann gibt 
sich Mühe, keine Abfãlle herumliegen zu haben , um sich nicht der Gefahr der Zauberei aus-
zusetzen. Frauen verstecken die «iimbum »-Stücke, auf denen sie im Menstruationshaus 
sitzen, nach der Periode gu t, weil sie Angst haben, jemand kõnnte Spuren davon für Zau-
berei entwenden. Frauen fürchten sich- so sagten sie mir- vor allem vor Liebhabern, die es 
aus Eifersucht au f di ese zweite Art Zauberei abgesehen ha ben kõnnten. Ebenso haben a be r 
auch Liebhaber vor den Geliebten Angst, dass sie beim Akt der Liebe ihnen etwas für den 
kukkus entwenden kõnnten, und sehen sich entsprechend gut vor. (Unter Ehepartnern 
scheinen solche Befürchtungen zu fehlen .) 
Yon kusndu heisst es immer wieder, im eigenen Dorf gebe es keine 108 . Trotzdem erfãhrt 
1os cf. Stõcklin 1977: 29. 
106 Auch Frauen kõnnen solche Mitlerinnen sein und von Zauberei wissen. Zauberei gehõrt nicht wie 
das Initiationswissen zum Geheimwissen der Mãnner. kusndu sind aber stets Mãnner. 
1o7 Auch Stõcklin 1977: 32. 
108 Anders Scaglion 1976: 103 fürdas DorfNeligum. 
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man dann aber von manchen heute verstorbenen Mãnner, sie seien gefürchtete kusndu 
gewesen. Diese Mãnner seien meist nyindendu, Abkommlinge aus Kimbangwa und einem 
andern Dorf, gewesen. Zauberei sei eine Angelegenheit solcher nyindendu. 
In jedem Dorf gibt es einen warngalendu, einen Mann, der alle <Zauberwege und 
-kreuzwege> (reaJe Wege) überwacht. Ein solcher Mann hi:irt, wenn irgendwo irgend 
jemand Zauberei zu machen beabsichtigt. Da er als <Mann der Rede> gilt, kann er mit dem 
kusndu Kontakt aufnehmen und Friedensverhandlungen mit den involvierten Personen 
führen. Ihm muss in bezug auf Zaubereiangelegenheiten Auskunft gegeben werden, er 
sollte dafür sorgen, dass die Zaubereiabsichten und -handlungen sich nicht im Dunkel ver-
lieren. Wenn beispielsweise Mãnner aus Djame au f dem Weg nach Waignakum ins Zauber-
haus sind, wird der warngalendu sie erblicken, denn sein Haus liegt am <Zauberweg> von 
Djame nach Waignakum. Wenn mi:iglich, sagt man, wird er die Mãnner davon abzuhalten 
versuchen, ins Zauberhaus zu gehen. Da gleichzeitig ei n wahrer kusndu eigentlich ni eh t von 
jedermann sich durch Muschelringbezahlung und Schweinefleischgabe dazu überreden 
lassen dürfte, Zaubereihandlungen durchzuführen, scheint so auf vielerlei Art der reinen 
Willküranwendung von Zauberei eine gewisse Grenze gesetzt. (Es scheinen nur Mãnner 
ganz bestimmter Clane in den verschiedenen Di:irfern Abfãlle von Menschen nehmen zu 
dürfen und dem kusndu Anweisung zu Zaubereinhandlungen geben zu ki:innen. Von einem 
bestimmten Clan un d sein en n<Jmandu aus Djame hiess es wãhrend einer Zeit voll Anspran-
nung und Verdãchtigungen infolge des Todes einiger Mãnner in der Gegend, ihnen würde 
das G e rede über Zauberei überallhin hintennach folgen 109.) 
Zauberei ist eine ãusserst gefürchtete Angelegenheit und ein magisches, drohendes 
Wort in manchen gespannten Situationen. Doch wie oft tatsãchlich Muschelringe zu Zau-
berern getragen werden, lãsst si eh für den fremden Beobachter (und für di e Abelam selber?) 
ni eh t sagen. 
Zaubereitãtigkeit schliesst einige andere Tãtigkeiten aus. Wer wapi-Zeremonialyams 
pflanzt, kann nicht gleichzeitig Zauberhandlungen begehen. Yamsanbau und Zauberei 
schliessen sich als Tãtigkeiten aus. Wer einen kusndu ais Grossvater hatte, kann nicht 
erfolgreich Zeremonialyams pflanzen: der Boden weiss und ist bi:ise, sagen die Abelam. 
Demselben Punkt entspricht auch das Gesetz, dass in Esshãusern nicht von Zauberei 
gesprochen werden darf, weÍI sonst die Nahrung nicht gedeiht. 
yukundu (guter Man) 110 wird jemand genannt, der nie mit Zauberei zu tun hat( te) und 
sich hauptsãchli ch um Yamsanbau oder Initiationsgeheimnisse kümmert. Er ist ein Mann, 
der hilft , hei l t, gu t redet und versucht, Konflikte in Ordnung zu bringen. 
Zauberei wird gegen Leute im selben Dorf, aber auch gegen solche aus Feindes- wie 
aus Freundesdi:irfern verübt. Gegenüber dem Speerkampf ist Zauberei (auch gaanwi; 
Nacht-Speer genannt) Kampf mit andern Mitteln. Wenn es früher einem djambera nicht 
gelang, seinen Feind mit dem Speer umzubringen (nyawi; Sonnen-Speer), griff er zu Zau-
berei und magischen Praktiken. Sein Opfer konnte dann nach Aussage der Abelam bei-
spielsweise nicht mehr ruhig i m Dorf b lei ben, sondern brach, von Kampfeslust getrieben, 
mit dem Kampfspeer auf. 
Konkrete Situationen, bei denen man mit mi:iglicher Zauberei rechnen muss, (oder sie 
zu Hilfe nimmt), sind z. B. folgende: zuviel Erfolg als Zeremonialyamspflanzer, Beleidigung 
desjenigen Mannes, der den magischen Yamsstein bewacht, verweigerte Liebe seitens einer 
Frau, über zulange Zeit sich hinstreckende Trauer über ei nen Verstorbenen- daneben aber 
auch viele weitere Situationen, aus denen Neid, Wut oder Beleidigungen für jemanden ent-
stehen. Es gibt Symptome, aber keinen absoluten Beweis dafür, dass eine Erkrankung auf 
109 Über den politischen Aspekt vo n Zauberei - verbunden unmittelbar mit dem System der «big-
men»- schreibt auch Forge in bezug au f die õstlichen Abelam; Forge 1970b: 273. 
110 Ne ben yukundu au eh djegandu (djega ist andjekundi-Umschreibung für Essen, Nahrung). 
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Zauberei zurückzuführen ist. Kannjemand die Yamssuppe, die man nach dem Yamsblasen 
kocht, nicht essen, hat er keine Ahnenkrankheit, sondern <etwas vom Boden>, also eine 
Krankheit wegen Zauberei. Zaubereikranke vertragen auch keinen Rauch. Nützt alles Dis-
kutieren in Dorfgesprãchen und alles gemeinsame, versõhnende Kokosnussessen zur Hei-
lung eines Kranken nichts, so geht die Krankheit ebenfalls aúf <etwas vom Boden> zurück. 
Das <Gesetz des Bodens> lautet: wenn man jemanden krank macht oder tõtet, wird man 
selber krank werden oder sterben. So fürchtet man denn bei jedem Todesfall, dass wirklich 
Zauberei im Spiel sein kõnnte, und noch ein anderer Mensch als Ausgleich sterben müsse. 
Man pflanzt deshalb heute manchmal beim Grab ein clanspezifisches Tabublatt und ein 
kaua-Astchen, damit der Name des Verstorbenen in Ordnung ist, und jeder weiss, dass es 
verboten ist, diesen speziellen Todesfall durch neue Zaubereipraktiken zu revanchieren. 
Ursprünglich wurden kaua-Biãtter und Tabublãtter vor allem dann gepflanzt, wenn 
ein Ausgleich für den Tod eines Menschen durch einen neuen, weiteren Tod stattgefunden 
hatte. Beim Ausgleich wurden oft als Schutz zusãtzlich auch noch Schweinefleisch und 
Muschelringe den kusndu in das kusnginge (Zauber-Dorf) gebracht, damit nun der <Weg> 
dieses bestimmten Verstorbenen <Unterbunden bleibe>, d.h. keine neuen Zaub~rhandlungen 
m eh r nach si eh ziehe. 
Wie dieses Kapitel zeigt, ist Zauberei ein Phãnomen, das mit der Sozialen Organisation 
in Zusammenhang zu sehen ist. Differenzierte Machtbefugnisse stehen der scheinbar reinen 
Willkür von Zauberhandlungen entgegen; Clanzugehõrigkeit der an Zauberhandlungen 
Beteiligten, die politische Situation von Machtverteilung im und zwischen Dõrfern und 
unterschiedliche Kompetenzbereiche innerhalb des Zaubereikomplexes weisen darauf h in, 
dass Zauberei nicht allein das mõglichst friedliche Zusammenleben der Menschen durch 
willkürliches Einjagen von Angst bedrohen so li, sondern vielmehr auch als allgegenwãrtige 
drohende Sanktion gegen Verfehlungen indirekt die ideale Vorstellung vom rechten Leben 
stãrken so li - und damit auch die Tendenz zu friedlichem Zusammenleben. Dies kan n man 
als Beobachter von aussen sagen, wenn man nicht nur die verunsichernden Spannungen, 
Beschuldigungen, Verdãchtigungen und Heimlichkeiten, die in der Folge von Zaubereian-
klagen entstehen, vor Augen hat, sondern die vielen mõglichen kleinen Schritte und Gegen-
schritte und die Vielfalt beteiligter Personen mit ihren teils unterschiedlichen Interessen in 
einem speziellen Zaubereifall. So betrachtet erscheint auch die reaJe Gefãhrlichkeit von 
Zauberei etwas redimensioniert. Der erste Eindruck von Willkürakten und einzig furchtein-
flõssenden , menschlichen Manipulationen entsteht für einen Beobachter durch die Sugge-
stionskraft, die die Reden der Dorfbewohner über Zauberei und ihre Vorstellungen davon, 
wo übera ll Zaubereipraktiken wirksam zu werden vermõgen, haben. Man kan n zudem von 
den beiden unterschiedlichen Arten sozialer Kontrol le, nãmlich dem Wissen von den wach-
samen waumamu, Ahnen und Geistwesen einerseits und dem Zaubereikomplex anderer-
seits, (die beide jeweils bei der Suche nach der Ursache eines Unglücksfalles in Betracht 
gezogen werden), dasselbe sagen, was Tuzin über die sozialintegrative Funktion der 
Bereiche «tambaran» und Zauberei bei den Ilahita Arapesh sagt (1980: 298- 300)'''· Wenn 
Krankheits- und Todesursachen nur auf Zauberei zurückgeführt würden, wãre das wahr-
scheinlich für die Gemeinschaft selbstzerstõrerisch. Indem immer auch noch auf die Ahnen 
und auf die Geistwesen und auf deren Vorschriften über und Kontrolle des rechten Verhal-
tens im Rahmen der Dorfgemeinschaft verwiesen wird, wird eine Spannungslõsung ermõg-
licht im Gegensatz zur Spannungssteigerung bei Ursachenerklãrung einzig anhand von 
Zauberei. 
111 Dem «tambaran »-Komplex der Ilahita Arapesh entsprache in diesem Z usammenhang bei den 
Abelam der Yorstellungsbereich von den wissenden Ahnen und Geistwesen. 
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3.8 Vergangene Kampfzeit und Neuzeit seit 1937 
Die Erinnerung an die Kampfzeit, die Zeit also vor dem Auftauchen der Weissen, hat in 
Kimbangwa noch heute eine sehr grosse Bedeutung. Yon der Kampfzeit wird mit 
gemischten Gefühlen erzahlt, mit Stolz, Staunen, Sehnsucht, Kopfschütteln und Kritik. 
Doch schimmert durch, dass die Zeit, als man nur oben auf den Hügelkammen siedelte, als 
u m di e Siedlungen ei ne Art Schutzwall aus Bambus gebaut war112, al s Siedlungen gebrand-
schatzt wurden, als man sich umbrachte, um Streitereien und ungute Gefühle auszutragen, 
als man immer wieder Frieden schloss und neue Bündnisse entstanden, als mit Speeren 
bewaffnete Manner ihre Frauen zur Arbeit begleiteten, als die Sphare der Manner und 
Frauen noch durch ein weiteres wichtiges, existentielles Element getrennt war, und als 
Li ebe mit bedeutend mehr Zwang un d todlicher Gefahr verbunden war- dass di ese Zeit für 
das Selbstverstandnis der Dorfbewohner von grosser Bedeutung ist. Diese heute vielen bei-
nahe heroisch erscheinende Zeit steht für die eigene Vergangenheit, für die Abwesenheit der 
Weissen, für den Lebensumkreis vieler verehrter Ahnen und dadurch auch der <Gesetze der 
Ahnem (« lo bilong tumbuna»). 
Damals wurden auch Streitereien innerhalb des Dorfes oft mit Rückgriff auf die Hilfe 
verbündeter Manner in andern Dorfern gelost. Die gleichen Streitpunkte, die heute zu 
unguten Gefühlen, drohendem Unglück und Dorfdiskussionen führen , allen voran Boden-
und Frauengeschichten, führten damals zur Anwendung physischer Gewalt. 
Wenn man die Kampfgeschichten zwischen Dorfern oder einzelnen Clanen aus Dor-
fern verfolgt, erkennt man die vielfaltigen Loyalitãtsbezüge der einzelnen Clane im Dorfzu 
Clanen anderer Dorfer. In jedem Dorf gab es mogliche Yerbündete eines anerkannten 
Feindesdorfes (cf. 3.6.4), und somit auch mogliche Verrater innerhalb der eigenen Grenzen. 
Die Grobstruktur der Dorfbeziehungen scheint sich zwar an der Unterscheidung in Freun-
desdorf oder Feindesdorf orientiert zu haben. Bei genauerem Hinschauen aber waren die 
Bündnisse und Beziehungen einzelner Clane mit bestimmten Clanen in andern Dorfern ein 
wesentlicher Grundzug der Dorfbeziehungen. Nu r der wirkliche djambera (Feind) im Dorf 
erhob jeweils den Speer gegen ein anderes Dorf oder einen Clan eines anderen Dorfes. Die 
andern Manner versammelten sich zwar auch auf dem aute (Kampfplatz) 11 3, versuchten 
si eh a b er i m H intergrund zu halten o d er ihr Gesicht zu verbergen. Áhnliches geschieht 
heute im Yamswettstreit zwischen Dorfern . Bestimmte Manner aus bestimmten Clanen , 
denen etwas au f dem Herzen liegt, und die deshalb zum Wettstreit antreten wollen, gehen 
mit ihrem Yams, mit dem sie das andere Dorf bekampfen wollen, voraus. D ie andern 
Manner des Dorfes folgen i h nen mehr al s Beobachter nach. 
Keinesfall s durfte ma n i m Kampf ei nen ni eh t wirklichen djambera angreifen; über ein 
solches Yergehen hatten die Ahnen sich entsetzt. 
" ' Die Siedlungszonen l/T l (Karte TT) sind zur Kampfzeit teilweise von einem Bambus- und Zucker-
rohrzaun (ahnlich demjenigen um d ie bepf1anzten Garten heute) umgeben gewesen. Beim Ausgang 
oder Einga ng in das Gebiet der Weiler war ei n Tor (ya t) angebracht, das den Zutritt zum Dorf Un-
befugten verwehrte. Ei ne Wache (djondu) bewachte das Tor in Zeiten , in denen die meisten aus-
warts in Garten arbeiteten. Das Tor konnte durch ei ne Lianenschnur, di e über ei ne Pa lme geschla-
gen war, aufgezogen werden (Falltor). Yor dem Tor befa nd si eh ei ne Fa li e, ei n mit Speerspitzen ge-
fü lltes und mit Blattern und Erde zugedecktes Loch. Das Tor heisst gleich wie der Kriegsschmuck, 
den di e Manner bei m Angriff zwischen die Zahne geklemmt trugen; karau t. Falltor und Schmuck 
tragen deshalb den gleichen Namen, weil sie beide dazu dienten, den Feind abzuwehren und zu er-
schrecken, und weil si e beide au f das Tõten Bezug hatten. 
1 13 An den Grenzen zu andern Dõrfern lagen bestimmte Gebiete, aute, au f denen sich nach Abma-
chung bestimmte Feindesdõrfer zum offenen Kampf trafen. Es ga b für di e Begegnung mit jedem 
a ndern Feindesdorf ei nen andern aute. Neben dieser Art offenen K ampfes ga b es di e unvorherge-
sehenen Uberfa lle aus dem Hinterhalt. 
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Wenn beispie1sweise bei Tages1icht ein Kampfzwischen Ka1abu und Kimbangwa aus-
getragen wurde, konnte danach nachts ein Mann eines bestimmten C1anes aus Ka1abu 
seine Verbündeten aus einem bestimmten C1an in Kimbangwa besuchen, um Tabak und 
Bete1 zu ho1en. Gerade so1che Mãnner hatten natür1ich die M6g1ichkeit zu spionieren. Ein 
so1cher Mann konnte den Verbündeten im andern Dorf beistehen, einen ihrer Feinde in 
seinem eigenen Dorf umzubringen; ein Punkt, der in vie1en Kampfgeschichten auftaucht. 
So wollte einma1 ein M an n aus Nyamikum einen alten Mann in seinem Dorf umbringen. 
Der Alte, der davon wusste, hatte in Fo1ge einer Liebschaft mit einer Frau aus Kimbangwa 
Kinder in Kimbangwa. Er besuchte diese Kinder und erhielt Suppe zum Essen angeboten; 
er goss sie aus und ass sie vom Boden auf - ein Zeichen, dass er Kampf oder Zauberei 
wünschte. In versch1üsselter Rede wies er n un seine Kinder aus Kimbangwa au f die Bedro-
hung hin, worauf sie den ihm feind1ich gesimmten Mann in Nyamikum umbrachten. 
Meist waren es ebenalls einze1ne C1ane eines Dorfes, das zwischen zwei feind1ich 
gesinnten Dorfern 1ag, die zwischen diesen weiter entfernt 1iegenden Dorfern vermitte1ten 
und gegebenenfalls beide über kriegerische Absichten der Gegenseite informierten. Ohne 
die Existenz so1cher Mitte1smãnner, die unter Umstãnden kriegerische Ansch1ãge auf-
deckten und davor warnten, hãtte keiner gewagt, <Schweine und Hunde in den Busch zu 
1assem - gemeint sind Kinder. Eine ãhnliche Art von Ausgleichs- und Vermitt1ungsver-
suchen Dritter und von Zusammenspie1 verschiedenster Interessenbündnisse fãllt in der 
heutigen Zeit im Rahmen der Konflikt16sungsversuche in Dorfgesprãchen noch immer auf. 
Kampf un d Yamsanbau sch1ossen si eh ni eh t aus wie Zaubertãtigkeit und Yamsanbau. 
Áhn1iche Tabuvorschriften wie beim Zeremonia1yamspflanzen (cf. 4.3.2) mussten auch vor 
einem Kriegszug eingehalten werden: Esstabus und Distanz von Frauen. Heute werden ehe-
ma1ige Kriegsgesãnge114 im Zusammenhang mit Yamsanbau gesungen; fo1gende Strophe 
eines Gesanges, die eindeutig au f das charakteristische Stampfen (tsentsen) vor dem Angriff 
Bezug nimmt, wird heute im Yamsgarten gesungen a1s Ahnenanrufung und Bitte um erfo1g-
reiches Yamswachstum: 
miindu, kapmandu muguare, muguare, 
murangai, murangai, 
ngwalekopma, walekopma tsentsen 
Manner (Wesen) des Himmels, Manner der Erde, 
hinaufneh men, hinaufnehmen, 
hinunternehmen, hinunternehmen, 
Ahnen-Erde, wa/e-Erde erzittert. (John) 
Bei Yamsfesten darf allerdings nicht unbedacht jeder Gesang, der von Kriegstaten erzãh1t, 
gesungen werden. Allenfalls konnte daraus ei n gefãhrlicher Affront gegen ehema1ige Fein-
desdorfer, die am Yamsfest durch Besucher vertreten sind, entstehen. In vie1en Dorfge-
sprachen, die vor den Yamsfesten 1979 stattfanden, wurden jüngere Mãnner sehr ein-
dring1ich gemahnt, keine Kriegsgesange ohne Er1aubnis der namandu zu singen. Mãnner 
aus andern Dorfern konnten sich angegriffen füh1en und spater auf Revanche sin nen, das 
fragi1e G1eichgewicht zwischen den Dorfern ware gefiihrdet. Kriegserlebnisse aus vergan-
genen Zeiten 1eben noch heute so fort , dass sie als mogliche Ursachen neben andern von 
aktuellen Unstimmigkeiten in Betracht gezogen werden konnen. 
Mit der Kampfzeit in Verbindung stehen nicht nur einige Yamsgesange, sondern auch 
die clanspezifischen Schweine und weitere Kampf- oder Friedenszeichen, die auch heute 
noch verwendet werden und ihre Bedeutung bewahrt haben. Die clanspezifischen Schwei-
11 4 Bei den Kriegsgesangen handelt es sich wie bei einem Grossteil der Ya msgesange um mbarre-Ge-
sa nge oder u m musikalisch umgewandelte mbarre-G esãnge, di e kaangu. (Au eh in andern G esangen 
kon nen allerdings einzelne Strophen mit Hinweis auf ehemalige Kriegsgeschichten eingeflo chten 
sein). 
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nenamen ( cf. Tabellen 7 a/7b) stehen für besonders gefãhrliche, starke mãnnliche 
Schweine, di e Geisterwesen bestimmter Gebiete im Busch sind. Jeder Mann rief sein Clan-
schwein an, bevor er in den Kampf zog, und nachdem er siegreich zurückkehrte. Diese 
Schweine wurden den Clanen wie alles Wichtige von Walesakitagwa gegeben. Wenn man 
früher einem andern Clan oder Dorf ein gebundenes mãnnliches Schwein übergab, so 
konnte das Krieg bedeuten. Das Übergeben eines gebundenen weiblichen Schweines wies 
auf friedliche Absichten hin, denn Frauen, so wird erklãrt, seien einfach so da, hãtten 
Kinder und würden nie kãmpfen. Beim Friedensschluss zwischen zwei kãmperischen Par-
teien wurden für kurze Zeit Mãnner zwischen den betreffenden Dorfern ausgetauscht. 
Spãter wurde mbalewapi (<Schwein-Yams>; Yamstausch) gemacht, quasi als unblutige 
Weiterführung des Kampfes. Heute noch wird der Yams im Yamstausch von den Abelam 
al s Kriegsspeer empfunden. · 
Neben den Mãnnern wurden auch yaual- und kaua-Zweige als Friedenszeichen ausge-
tauscht. Das entgegengesetzte Zeichen, das Zeichen für den Krieg, war (ist) das wilde Taro-
blatt miamba o d er kwai. W en n ei n er in d en Kampf ziehen wollte, schoss er zuerst au f ei nen 
wilden Tara seinen Pfeil ab. Der wilde Tara, die ursprüngliche Hauptnahrung in mythi-
scher Zeit, ist ei n Zeichen der Erinnerung an vergangene Zeit un d ein Zeichen der Stãrke; er 
kann nãmlich von Feuer nicht zerstort werden, weil er voll Feuchtigkeit ist. 
N o eh heute werden bei Initationsfesten Mãnner aus ehemaligen Feindesdorfern mit 
Spottreden empfangen und mit miamba-Biãttern berührt. So wird an die gegenseitige 
Beziehung in der vergangenen Kampfzeit erinnert und der Kampf spielerisch angedeutet. 
Auch weitere Kampf- oder Friedenszeichen aus der Kampfzeit werden heute noch zum 
Ausdruck friedlicher oder feindlicher Absicht verwendet - meist im Zusammenhang von 
Initiationszermonien, Yamsfesten und Wildschweinjagden, aber auch im Kontakt mit 
andern Dorfern. Die rote Blume maue, von Mãnner bei festlichen Anlãssen getragen, ist 
Zeichen für Wut un d Kampf. Di e gelbe Blume mimoe dagegen ist Friedenszeichen. 
Als einmal viele Mãnner aus Kimbangwa wegen einer heiklen, langwierigen Yams-
steingeschichte sehr aufgebracht zum Gesprãch nach Bainyik zogen, schmückte sich jeder, 
mit einer Ausnahme, mit maue-B1umen und nahm den Kampfspeer in die Hand. Um 
dennoch für das Freundesdorf den moglichen Schreck beim Anblick dieses Aufmarsches 
etwas abzudãmpfen und zu zeigen, dass zwar grosse Wut, aber ebenso auch Bereitschaft 
zum Einlenken da sei , ging ei n sogenannter Friedensmann (narindu)' 15 mit ge1ber B1ume i m 
H aar und ohne Speer voraus. 
Die Zeit vor der ersten Errichtung eines «N ative Hospita1s» in Maprik und eines 
«Patro1 Post» in Yami1 1937 116 , d.h. vor der Befriedung, ist für die Dorfbewohner ein 
wesentlicher Bezugspunkt ihres Selbstverstãndnisses. Der Yerg1eich jener Kampfzeit mit 
d er neuen Zeit (di e u.a. du re h Schu1besuch, Katholizismus un d Ge1darbeit ( cf. Tabelle 8) 
charakterisiert ist) 11 7, beschãftigt vie1e Dorfbewohner, fordert sie immer wieder heraus und 
scheint für manchen ein Rãtse1 zu enthalten. 
Ein kurzer geschicht1icher Hinweis soll zeigen, wie die Neuzeit in der Gegend und im 
Dorf einsetzte. Schon vor 1937 scheinen einige Mãnner im Dorf Erfahrung mit Arbeit auf 
fernen P1antagen gemacht zu haben. Einige Bewohner der Gegend um Maprik arbeiteten in 
den dreissiger Jahren auch mit Go1dsuchern zusammen. Nach dem Zweiten Weltkrieg, in 
dem die Abelam in ihren Dorfern, die in Kriegsgebiet lagen, Erfahrungen mit Japanern, 
Amerikanern und Australiern gemacht hatten, wurden in den Dorfern grossere Summen 
von Abfindungsgeldern für Kriegsschãden verteilt. Nachdem diese Geldquelle versickert 
115 Der narindu (<Zuckermanm) ist im Gegensatz zum nyingindu (Kãmpfer) als ein friedfertiger Cha-
rakter bekannt. Hãufig trifft er si eh mit dem yukundu (guter Mann) in derselben Person. 
116 Thomson 1952:479. 
11 7 Als Einblick in das Leben der neuen Zeit cf. Lebensberichte von Delis (8 .2.9) und von Ng;JI;Jpal 
(8.2.1 0). 
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Tab. 8 Schule, Katholizismus und Geldarbeit 
Heutige oder ehemalige noch lebende Schulbesucher der (geschatzten) Jahrgiinge 1938- 1972 
im Dorf (Januar 1979 aufgenommen) 
Regierungsschule 
Missionsschule 
Knaben 
Miidchen 
60 
14 74 
Knaben 
Miidchen 
18 
4 22 96 (27% der Gesamtbewohner) 
-
Katholiken (nach dem Taufbuch der 'Catholic Mission Maprik' Januar 1979) 
46 Miinner/Knaben 
Frauen/Miidchen 52 98 (27,5% der Gesamtbewohner) 
Geldarbeit 
!m Dorj anwesende Miinner* (11) 
Tiitig in: 
Regierungsbüro Maprik (1), Mission (2), Verkaufsladen (1), 
Krankenhaus (1), Strassenbau (2), Elektrizitiitswerk Bainyik (1), 
als Fahrer (1), Kaffeegeschiift S.P. C.A. (1), Gelegenheitsarbeit (l) 
Vom Dorf abwesende Miinner** (19) 
Tiitig als: 
Katechist (1), Boy im Spital (2), Arzt (1), Agronom (2), 
Lehrer (1), Plantage-Arbeiter (3), Angestellter im Verkaufs-
laden (2), Bank (2), PTT (2), National Works (1), 
Mechaniker (1), Soldat (l) 
Vom Dorj abwesende Frauen** (2) 
T iitig als: 
Bankangestellte, Polizistin 
32 (9% der 
Gesamtbewohner) 
* Di e i m Dorf wohnenden un d fü r G e ld arbeitenden Miinner machen 4% de r i m Dorf anwesenden Bevolke-
rung (269) aus. 
** Die vom Dorf abwesenden Manner und Frauen, di e fü r Geldlohn arbeiten, machen 24% de r Abwesenden 
(86) aus. 
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war, musste und wollte man anders zu Geld zu gelangen suchen. 1952 begannen einige 
Dõrfer um Maprik herum Reis anzupflanzen und etwa um 1960 herum auch Kaffee118• In 
Kimbangwa ist heute einzig Kaffee ein «cash-crop». Es gibt heute im Dorf ein Auto (im 
gemeinschaftlichen Besitz des Dorfes, hauptsãchlich gefahren von einem jungen Mann) 
und zwei Verkaufs1ãden (beide im gemeinschaftlichen Besitz einiger Jugend1icher). 
1947 wurde die erste Regierungsschule in Maprik errichtet119• Laut Thomson besuchte 
1950 ein Kind aus Kimbangwa diese Schu1e. Daneben errichtete die katholische Mission, 
seit 1948 in Maprik ansãssig, in den Dõrfern Katechetenschu1en (1952: 479/ 481). Schon 
seitz 1941 übte die katholische Mission in Ulupu einen geringen Einfluss in den Dõrfern 
aus. 1950 schuf die «Assemblies o f God Mission» in Maprik ei ne Schu1e120. In Kimbangwa 
hatte man aber ausschliesslich mit der katholischen Mission Kontakt121 • 1954 wurden erst-
mals vier, 1956 zehn Mãnner und Frauen getauft. 1960 gab es im Dorf 21 getaufte Katho-
liken; 1969 52 und 1979 98- davon 20, die als Babies getauft worden waren. Heute sind die 
neuen Kriterien , u m im Dorf zu Prestige zu kommen, Schu1bildung, Arbeitserfahrung aus-
serhalb des Dorfes, Zugehõrigkeit zu einer christlichen Kirche, Trãger des Amtes des Dorf-
richters («Village Court Magistrate»), Dorfrates («Councillor») oder Po1izisten und der 
erfolgreiche Anbau von Kaffee. Doch vorderhand verleihen diese neuen E1emente, die an 
sich vom Dorfzentrum wegführen, nur dann wirklich Prestige, wenn sich die betreffenden 
Persõnlichkeiten auch in traditioneller Weise erfolgreich und geschickt zu bewegen ver-
stehen. Die unter Dreissigjãhrigen sind sich dessen bewusst, dass noch die niJmandu das 
Sagen haben, dass der Zeremonia1yamsanbau, ein Sto1z Kimbangwas, immer noch die Ein-
haltung vieler Gesetze der alten Zeit erfordert. Doch k1agt a b un d zu ein junger Ma n n, dass 
der Zeremonialyamsanbau mit allen dazugehõrigen Forderungen Zeit-, Energie- und Nah-
rungsverschwendung sei. Ei n etwa 26jãhriger Mann meinte: 
« In etwa zwei bis drei Jahren kümmern wir uns nicht mehr um den Yams. Nun folgen wir noch 
den grossen Mannern. Eine neue Zeit wird kommen, viele Gesetze werden untergehen. lch mag 
nicht Yams pflanzen. Es kostet zuviel Geld, es beraubt uns Junge. Solange noch n<Jmandu da sind, 
müssen wir i h nen helfen. Wir vergeuden viel zu viel Geld. Allen Giisten aus den andern Dõrfern 
müssen wir Essen geben; viel Gemüse und Reis. Das ist nicht gut. Wir spüren, dass wir Jungen 
beraubt und erpresst werden. Es ist doch nu tzlos; wenn wir Yams pfl anzen, denken wi r nicht a ns 
Geschiift («business»). Ans Geschiiftemachen denken ist gut. Wir müssen a n das Wohl unseres 
Landes und an unsere Unabhiingigkeit denken. Wir müssen Autos und Verkaufsliiden kaufen , 
das ist gu t. » (Wangi) 
Dem fnhalt dieser Aussage steht die Tatsache entgegen, dass in den Yamswettstreiten von 
1979 fünf ebenfalls etwa 26jãhrige Mãnner teils erstma ls sich selber als Herausforderer i m 
Wettstreit betãtigten, teils von niJmandu durch Übergabe von Zeremonialyams in den 
Zyklus von Wettstreit und Yamsanpflanzen hineingezogen worden sind. 
Zwischen diesen zwei verschiedenen Polen spielt sich heute das Dorfleben ab. In vie1en 
Dorfdiskussionen stehen Aussagen von der Notwendigkeit, Geld zu verdienen und 
Geschãfte zu machen, andern Aussagen von der Notwendigkeit, den Ahnen zu folgen und 
Zeremonia1yams zu pflanzen, gegenüber. Bei Yamsfesten und «singsing» fehlen denn auch 
vorderhand die meisten Katholiken nicht und auch nicht d iejenigen, die auswãrts fü r Geld 
11 8 Informationen von Dorfbewohnern Kimbangwas und aus Thomson 195 1: 488/ 89. (Mehr zu Kaf-
fee cf. 4.1.2). 
119 Thomson 1952:48 1-83. 
120 Thomson 1952:482. 
121 E ntweder 1964, 1965 oder 1966 wurde im Weiler Mbalmbrito ein grosses Haus im neuen Stil er-
baut, das als Kirche bestimmt war für Sonntagsgottesdienste. Wiihrend mei nes Aufentha ltes 
1978/ 79 wurde diese Kirche sehr selten gebraucht- immer dann, wenn der Pater aus Maprik für 
eine Messe ins Dorfkam. 
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arbeiten oder davon traumen, reich zu werden. Die Gegenüberstellung von Katholiken (die 
hauptsachlich in den unteren Dorfteilen siedeln) und von Nichtkatholiken (die haupt-
sachlich in den oberen Dorfteilen siedeln)122, wie sie mir in der ersten Zeit meines Aufent-
haltes immer wieder beschrieben wurde, erwies sich beim genauen Yerfolgen der Dorfpo-
litik, der Dorfdiskussionen und vor allem des Zeremonialyamsanbaus als weniger typisch 
und bestimmend als die erstaunlich vielen Yoten, auch von einzelnen getauften Katholiken, 
für das Einhalten der Gesetze des Bodens, also der Ahnen, für das Regeln des rechten 
Lebens i m Rahmen der Tatigkeiten und Yorstellungen, die seitjeher für die Abelam wichtig 
waren. Ausgenommen da bei sind selbstverstandlich Kampf un d in Kimbangwa sei t langer 
Zeit auch Initiationen123• Man kann die unterschwellige Einstellung von Katholiken und 
Nichtkatholiken gegenüber der christlichen Religion und dem christlichen Gott mit den 
folgenden Worten eines getauften Mannes, der haufig zur Kirche geht und gleichzeitig noch 
stark in der traditionellen Yostellungswelt verankert ist, gut charakterisieren: 
« lhr dürft nicht zu sehr an (den christlichen) Gott glauben. Manchmal hilft er. Aber vielmal 
schickt er Unglück.» (Saigapa) ' 
So kiar es d en Leuten ist, dass der christliche Gott keineswegs standig und ausschliesslich zu 
helfen vermag, (also kein klarer Ersatz für den Glauben an die Ahnen ist), so norma! ist es 
für sie, weiterhin die Ahnen in ihre Yorstellungen und teils auch Handlungen einzube-
ziehen. Rückgriff au f den christlichen Gott ist eher wie d er Einbezug des neuen Rechts un d 
des Gerichts bei Konfliktlosungsversuchen eine weitere Moglichkeit der Glück- oder Hilfe-
suche neben den eigenen, traditionellen Moglichkeiten. 
Die Folge der Konfrontation mit der Welt der Weissen besteht in bezug auf die 
Bewohner Kimbangwas nur auf den ersten Blick in Übernahme des Christentums, Schul-
besuch und Geldarbeit, also in moglichst direkter Übernahme der Lebensweise und der 
Werte, die die Weissen auszeichnen. Wenn die Dorfbewohner das Neue wünschen, wenn 
ihnen europaischer Reichtum so wichtig ist, wenn sie zum Christentum tendieren und 
Schulbildung wünschen, so bedeutet das nicht prima r, dass sie ihre eigene Lebensweise auf-
geben wollen. Vielmehr geht es ihnen dabei darum, zu verstehen, warum die Weissen so 
anders un d vor allem warum si e reicher un d machtiger sind. 
Einige bis zu meiner Abreise vereinzelt immer wieder gemachte Erfahrungen und 
Erlebnisse, in denen es um die Beziehung einzelner Dorfbewohner zu mir und um ihre un-
ausgesprochenen Erwartungen an mich ging, ha ben mich au f das Vorhandensein von Car-
godenken - für Papua New Guinea erstmals beschrieben von Peter Lawrence 124 - hinge-
wiesen. 
Es soll hier nicht vom Cargokult gesprochen werden , sondern von dessen gedanklicher 
und religioser Basis, namlich den Yorstellungen, mittels derer d ie Abela m jedes neue 
Erlebnis mit Weissen oder jede Information über Weisse zu erklaren versuchen. Zu Cargo-
kult sei nur soviel erwahnt, dass nach Informationen aus Kimbangwa selber in den 60er 
Jahren i m Dorf ei ne starke Kultbewegung im Gang gewesen sein muss, an der nu r wenige 
nicht beteiligt waren. Traditionelle Attribute (im Zusammenhang mit Initiation und Zere-
monialyamsa,nbau) wurden beseitigt. Damit die Ahnen nicht zum Gegenschlag ausholen 
konnten, wurden Macheten und Speere vergraben. Ob es sich bei dieser Bewegung um die-
122 Untere Dorfteile Karte I! , Siedlungsstufe !V und obere Dorfteile Karte I!, Siedlungsstufen 1-IIl. 
m In bezug auf die Durchführung von Initiationen herrscht im Dorf der stiirkste Machtkampf zwi-
schen Nichtkatho1iken und Katholiken, die keine Argumente und Drohungen scheuen, vor der Un-
christlichkeit der Initiationszeremonien und ihrer Gefiihrlichkeit für das Prosperieren der Dorfge-
meinschaft zu warnen. O h ne Einwilligung und Beteiligung aller Miin n er aus allen C lanen des Dor-
fes aber 1iisst sich eine Initiationszeremonie, die sehr viel Zeitaufwand, grosse Nahrungsvorriite 
und gegenseitige Hilfeleistungen erfordert, ni eh t durchführen. 
'
24 Lawrence 1955: 6/7 l l 0/ 11 ; au eh Harding 1967: 22; Lawrence/ Harding 197 1: 170. 
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jenige von Mathias Yaliwan, den Yangoru Cargokult (cf. Lea et al. 1971), hande1te, ist nicht 
klar. An der Kultbewegung von Mathias Yaliwan haben sich !aut Lea tatsãchlich Bewohner 
des Gebietes um Maprik beteiligt (1971: 10). Bei der nichtkultischen Manifestation von 
Cargodenken ging es in Kimbangwa jeweils u m einheimische Erklãrungsversuche, we1ches 
Geheimnis die Weissen warum vor den Schwarzen zurückhalten, und warum es, vorder-
hand noch, den Schwarzen versagt ist, als Brüder und Gleiche daran teilnehmen zu kêinnen. 
W en n jeweils die Rede au f di e Totenwelt un d den mêiglichen Aufenthaltsort der Toten kam, 
waren die Informanten zu Beginn meines Aufenthaltes ãusserst zurückhaltend und sibylli-
nisch in ihren Antworten. Meist sagten sie, sie wüssten es nicht, ich aber müsste es doch 
eigentlich besser wissen. Oder ich wurde aufgefordert, ich solle zuerst selber sagen, was ich 
von den Toten wisse; o b si e, ei n mal begraben, nichts mehr sei en? Ei ne al te Frau mei n te 
einmal, ihr verstorbener Mann schaue uns beiden bestimmt beim Gesprãch zu. Ob ich 
spãter, wenn ich zurückgekehrt sei, ihn nicht treffen werde und ihm erzãhlen kêinne von 
ihr? Diese Frau, die kein Wort Pidgin verstand, ging manchmal doch in die Kirche. Sie 
meinte, sie werde bald sterben und wolle durch den Kirchenbesuch <ihren Weg reinigen>. 
Sie wolle nicht ganz zerstêirt werden. N ur die Mission kenne den <guten und den schlechten 
Weg>; sie wolle auf jeden Fali auf den <guten Weg>, um die schon Verstorbenen wieder 
antreffen zu kêinnen. 
Das, was für die meisten Dorfbewohner die Hauptsache an der Lehre der Mission ist, 
hat mit der Frage nach dem Tod und dem Jenseits zu tun. Durch viele Anspielungen kam 
ich darauf, dass viele meinten, die Lêisung dieser Frage bedeute auch die Lêisung des Rãtsels 
der Fãhigkeiten der Weissen. Manche Dorfbewohner sagten immer wieder, die Mission, 
oder ganz allgemein die Weissen, wüssten, was mit den Menschen nach dem Tod geschehe, 
sie selber aber wüssten es nicht. Dabei entsprachen solche Aussagen eigentlich eher einem 
Wunsch nach mehr Information und waren nicht Ausdruck einer Gewissheit. Hauptsorge 
vieler war, ob sie wohl einst den <guten Weg> finden würden, und dazu erhofften sie sich 
Informationen. 
Eine weitere Frage, die mir immer wieder gestellt wurde, war diejenige nach meiner 
Angst vor den Toten und al lgemein nach dem Verhalten der Weissen au f Friedhêifen. Allen 
war es ein Rãtsel , warum Weisse offensichtlich vor Toten keine Angst hãtten. Ein ãlterer 
Mann meinte, sie selber seien eben dumm und ungebildet , sich so vor den Toten zu 
fürchten. Diese Aussage bezieht sich au f die Vorstellung, dass es ja die Verstorbenen sind, 
die für die Lebenden so1:gen und ihnen alles bringen, was sie an Nahrung und Gegen-
stãnden brauchen- die Ahnen der Dorfbewohnet schauen für das Wohlergehen der Dorf-
bewohner, die Ahnen der Weissen für das Wohlergehen der Weissen. Wiederum dank ver-
einzelter Anspielungen wurde mir kiar, dass meine Gesprãchspartner die Vorstellung 
hatten, dass vielleicht die Weissen deshalb, weil sie sich zu den Toten hinwagen, von diesen 
auch mehr erhalten - und zwar eben all das, was nur Weisse im Überfluss haben. Würden 
sich die Dorfbewohner nicht fürchten und vor Friedhêifen davonrennen, kãmen sie, so die 
ldee des ãlteren Mannes, wohl auch zu mehr Geld und Waren. 
Auch zu mir mussten meine Ahnen irgendwie schauen. Wie sonst hãtte ich im Dorf 
leben und arbeiten kêinnen, ohne auswãrts für Geld zu arbeiten und ohne selber ei n Feld zu 
bepflanzen, trotzdem aber immer mit genügend Nahrungsmitteln, Luxusgütern und Geld 
versehen.? Zur Erk lãrung dieser Tatsache rücken für die Dorfbewohner die hilfreichen 
Ahnen ins Zentrum, die für ihre Leute schauen. Dass die Weissen sichtbar mehr Reichtum 
zu ihrer Verfügung haben als die Dorfbewohner, führt die letzteren zur Überlegung, dass 
die Ahnen und der Gott der Weissen mehr Fãhigkeiten haben als die eigenen Ahnen. Von 
daher erklãrt sich das Interesse vieler Leute im Dorf am Christentum - mit Gott und der 
Mission Kontakt zu haben, müsste nach ihrer Vorstellung eigentlich eine Ãnderung der als 
mangelhaft empfundenen eigenen Lebensumstãnde nach si eh ziehen. 
Wenn man bedenkt, dass für die Leute im Dorf die Einsicht in die Prãmissen der Lage 
der Weissen (wie auch ihrer eigenen neuen staatlichen und wirtschaftlichen Realitãten) 
IIS 
nicht selbstverstandlich ist, und sie die Weissen, die in ihrem Dorf oder in der Gegend vor-
beikommen, als Norm für alle Weissen und Nichtpapuaneuguinenser ansehen, dann ist es 
nicht unverstandlich, dass für sie der Reichtum der Weissen ein Ratsel sein muss, dass sie 
sich fragen, wo er herkommt, und ob die Weissen überhaupt dafür arbeiten müssen 125 . 
Auch weitere Erlebnisse, die ich in Kimbangwa machte, standen im Zusammenhang mit 
Fragen nach dem Ratsel, das die Weissen aufgeben, Fragen nach ihrer Art und ihren Fahig-
keiten - Fragen, die von den Abelam auch im Rahmen des eigenen sozialen und verwandt-
schaftlichen Systems, das durch Gegenseitigkeit gekennzeichnet ist, der eigenen Mythen126 
und der eigenen Vorstellungen von den Ahnen- und Geistwesen diskutiert werden. 
I eh wurde gleich am ersten Tag meines Aufenthaltes vom Besitzer des Bodens, au f dem 
mein Haus 127 stand, adoptiert. Diese Integration ins Verwandtschaftssystem als Mõglich-
keit sozialer Adaptation war mir aus der ethnographischen Literatur bekannt und beinahe 
selbstverstandlich. Als mir dann aber einmal spater im Zeremonialyamsgarten von zwei 
n<Jmandu in Anspielungen, geheimnisvolllachend un d gleichzeitig fragend, enthüllt wurde, 
dass Besucher aus andern Dõrfern sie immer wieder nach mir und meiner Herkunft fragen 
würden un d bei mir an e ine jung verstorbene F r au aus d em Dorf dachten, di e wohl von d en 
Ahnen absichtlich zurückgeschickt worden sei, wurde mir plõtzlich kiar, dass von mir 
einiges erwartet wurde. Wer so ins traditionelle System integriert wird und wem so gesagt 
wird, dass er mõglicherweise geschickt worden sei, um irgend etwas zu bringen, sollte sich 
im Rahmen der Reziprozitatsverpflichtungen erkenntlich zeigen. Er gehõrt zu den Dorfbe-
wohnern, sie erzahlen und geben ihm grosszügig, doch sollte auch er sie an seinem Über-
fluss teilnehmen lassen. Ich ware moralisch zu einer dem Reichtum der weissen Welt ent-
sprechenden Gegenleistung verpflichtet gewesen. Das Vorhandensein einer solchen Forde-
rung, wenn si e auch ni e direkt ausgesprochen wurde, fühlte i eh bis zum Schluss meines Auf-
enthaltes immer wieder. Es wurde mir oft kiar, dass von mir mehr oder weniger bewusst die 
Enthüllung des Ratsels der weissen Welt und ihres Reichtums erhofft wurde. 
Dass ich als Frau schon nach kurzer Zeit mit den Mannern in den Zeremonialyams-
garten hineingehen durfte, hing wohl nicht zuletzt auch mit den Vorstellungen von beson-
deren Fahigkeiten der Weissen in bezug auf Gedeihen und Fruchtbarkeit von Dingen 
zusammen. Man wünschte sich, der Yams werde so lang und heli wie ich. Als dann diese 
Hoffnung enttauscht wurde, nahm mir das zum Glück niemand übel. 
Haufig wurde mir von Heiraten zwischen Papuaneuguinensern und Weissen erzahlt. 
Diese Geschichten mõgen oft fiktiv sein, doch haben sie keinesfalls nur anekdotischen 
Wert. Sie bedeuten eine Hoffnung auf eine Gleichstellung von Einheimischen und 
Fremden. Hierher gehéirt auch das wiederholte Staunen, dass ich, eine weisse Frau, unter 
ihnen sitze und mit ihnen rede und esse, was noch vor nicht allzu langer Zeit undenkbar 
gewesen sei. 
Alle diese Aussagen und vor allem die dahinterliegenden Vorstellungen kann man mit 
der von Kenelm Burridge beschriebenen Idee der Tangu vom «moralischen Europaer», der 
sich so benimmt, wie sich ein wirklicher Bruder benehmen sollte, in Zusammenhang 
bringen. Burridge schreibt von den Tangu, dass ihre Vorstellungen von der Beziehung der 
Schwarzen und Weissen dahingehend zu deuten sind, dass im Rahmen einer pluralistisch-
egalitaren Gesellschaft nach traditionellem Vorbild die Gemeinschaft von Einheimischen 
und Weissen als wahre Brüder mit gegenseitiger Verpflichtung mõglich sein sollte 128• 
125 Die gleichen Probleme finden sich dargestellt bei Hard ing 1967: 21; McEihanon 1969: 184 und 
McSwain 1978: 179. 
126 cf. Ausschnitt aus der Mythe vom Ursprungsloch 8.1.3 und aus einer Mythe von Kokumbale und 
Aniktagwa 8. 1.14 zum gemeinsamen Ursprung von Weissen un d Schwarzen. 
127 Das H aus gehõrte dem Schwiegersohn des Besitzers oder <Yaters des Bode!)s>. 
128 Burridge 1960: 280/ 81; Burridge 1969: 35/ 63; Schwimmer 1973: 218/ 19. 
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4 N ahrung un d Anba u, Arbeitskooperation 
und Zeremonialyamskomplex 
4.1 Wirtschaftlicher Ablauf des J ahres 
Stellenwert der Nahrung und die Bedeutung von Mann und Frau 
In einem Gesang, kakatinamare , heisst es: 
!eh nehme di e Kinder 
un d trage si e fort, 
i eh hange si e au f a m Ba u m wairemain 1, 
i eh nehme kakiitinamare (<ka- un d wapi- Yams > = Nahrung) 
und trage si e fort ; 
Schaum au f dem Wasser steigt hoch. 
In einem andern Gesang, maresaureka, dem «poroman» (Doppel, Freund)-Gesang des 
erstgenannten, wird gesagt: 
Di e F ra u lebt bei Vater und Mutter. 
Si e will ni eh t zum Ma n n, 
den die Eltern für si e gewahlt ha ben . 
« Frau, du nennst m i eh ei nen wertlosen M an n ? 
lch habe kein Essen in meinem Garten, 
du bist weggera nnt zu ei n em andern Mann, 
ha s t kakatinamare (<ka- un d· wapi- Yams>) mit dir genommen ». 
Viele wichtige Hinweise auf den Stellenwert von Nahrung, auf die Einstellung zur Arbeit 
un d au f di e Stellung von Ma n n und Frau i m Arbeitsprozess sin d in diesen beiden Gesangs-
strophen enthalten. kakatinamare und maresaureka wurden mir vorgesungen von 
Wuln;;~mbia , dem wichtigsten Yamspflanzer in Kimbangwa, dem Bewahrer des mambutap 
( wapi-Sorte )- Yamssteines; di ese r Yamsstein, so erzãhlten di e Mãnner bei jeder Gelegenheit 
immer wieder sehr selbstbewusst und stolz, sei nicht nur in Kimbangwa, sondern auch in 
allen Nachbardõrfern das wichtigste Element im Zyklus des Zeremonialyamsanbaus und 
bilde eigentlich den Ursprung vom mambutap, dem Yams, der zuerst von Kimbangwa ent-
deckt und dessen Kraft ursprünglich von Kimbangwa allein auch für alle andern Dõrfer 
bewahrt worden ist. mambutap ist diejenige lange Yamssorte, die nach der Pflanzzeit als 
erste geerntet un d zur Schau gestellt wird . mambutap ist eng verbunden mit den Dõrfern der 
shamu-kundi-Dialektgruppe und auch noch ein wenig mit den westlichst gelegenen Dõrfern 
der mamu-kundi-Dialektgruppe. Der lange Yams, der erst in der zweiten Serie von Yamsze- . 
remonien , ei n bis zwei Monate nach dem mambutap-Yams, zur Schau gestellt wird un d im 
Wettstreit an djambera-Partner weitergegeben wird, ist - in ei nen Begriff zusammengefasst 
- der gwarapi (dahr-wapi>); er umfasst wundjimbu, kwandji, wundingil und weitere gezüch-
tete wapi-Yamssorten, di e mit den westlichsten Abelamdõrfern (ba-kundi-Dialektgruppe) 
eng zusammengehõren. 
Kleinhovia hospita L. 
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Jedes Dorf, jede Dialektgruppe kennt ihre eigenen Geschichten vom Ursprung 
bestimmter Yamsarte·n, eigene Varianten vom Entstehen von Yams als Hauptnahrung 
überhaupt sowie eigene Überlieferungen betreffend magischer Besitztümer - zudem beson-
dere Ursprungsmythen und auszeichnende Kennerschaft in bezug auf bestimmte Yams-
sorten. 
Wuln::~mbia also sang die erwãhnten zwei Gesãnge, als er vom Wesentlichsten, das 
zum Abelamleben gehõrt, von der Nahrung, die an erster Stelle und halbwegs symbolhaft 
vom Yams reprãsentiert wird, erzãhlte. 
kaka und mare sind die andjekundi-Ausdrücke für ka (kurzer Yams generell); zusam-
mengefasst steht der Begriff kakatinamare für Essen oder Nahrung überhaupt. kaka steht 
zudem in Zusammenhang mit dem mythischen Ort K::~kui2, wo einst in Urzeiten Yams ohne 
jede menschliche Anstrengung aus Wasser hervorkam und zu haben war. 
Der Ausspruch <ich nehme die Kinder ( ... ), ich hãnge sie auf am Baum wairemaim 
(kakatinamare-Gesang), weist hin auf die Yamskinder (Yamsknollen !), die in der Pflanzzeit 
mit viel Mühe im Garten angepflanzt werden müssen, und deren Ranken an Stecken hoch-
gebunden werden - u.a. Stecken aus dem Holz des wairemain-Baumes. Es beginnt für die 
Dorfbewohner in der Pflanzzeit die Schwerarbeit - so betonen sie hãufig. Die Anspielung 
auf <Schaum auf dem Wassen erinnert an die rnythische Zeit, wo Nahrung noch im Über-
fluss vorhanden war (in europãischem Sinn «paradiesische» Zeit), wo aus nichts als 
kochendem Wasser Nahrung aufstieg. 
Die im zweiten Gesang erwãhnte Frau mag nicht mit einem Mann zusammenleben, 
der faul ist, der keinen Yams besitzt und nicht anzupflanzen weiss. Sowohl in bezug auf die 
W ahi des zukünftigen Mannes wie der zukünftigen Frau ist in Kimbangwa wichtig, was für 
pflanzerische Fãhigkeiten (und zwar in bezug auf die Hauptnahrung Yams) der/ die 
Erwãhlte hat. Im Fali des Gesanges scheint der Mann wenig wert; er gibt es selber zu und 
muss anerkennen, dass und warum sich die Frau einen andern Mann wãhlt. Natürlich kann 
der Gesang auch ironisch verstanden werden, spielt er auch herausfordernd auf den Stolz 
des Mannes an. Dass aber die Frau, die weggeht, nach dem Gesang auch gerade noch 
kakatinamare mit si eh nimmt, weist darauf h in, wie wichtig nach d en Abelam für das Yams-
gedeihen di e Zusammenarbeit und Solidaritãt mit der Frau sin d. Eine untreue Ehefrau oder 
eine Frau, die nichts von einem Mann wissen will, nimmt die Hauptnahrung insofern mit 
sich weg, als der Mann eben stark auf die reaJe wie auch auf die weiter gefasste (Sexual-
tabus!) Zusammenarbeit mit der Frau angewiesen ist. Nicht nur mit dem Mann ist Yams 
eng verbunden zu sehen, sondern au eh mit der F ra u. So ist es d en n ei n Gesetz jedes wapi-
Pflanzers, vor dem Pflanzen von Zeremonialyams daran zu denken, der Frau beim 
Pflanzen der für den Alltag bestimmten Nahrung zu helfen. Andererseits bedeutet aber 
auch für jede Frau der Mann <die Kraft bei der Arbeit>. Eine Frau klagte einmal lautstark 
über die Faulheit ihres Mannes: sie habe doch nicht irgend einen Mann aus einem Sepik-
dorf (Iatmul) geheiratet, einem Dorf am Wasser, wo es sowieso nichts anzupflanzen gebe! 
Nahrung gesamthaft (Yams, Taro, Bananen, Gemüse usw.) wird in andjekundi ndusipe 
(<Menschen-Haut>) genannt; der Mensch selber wird yamasipe (<Verwesungsgeruch-Haut>) 
genannt. Der Mensch wird in bezug auf die Nahrung, die ideal gesehen (<Menschen-Haut> 
interpretierend verstanden als Ewigkeitsprinzip) nie abstirbt, als sterblich angesehen. Sein 
Schicksal ist es, zu sterben -das Wesen der Nahrung aber ist es, den Menschen zu festigen 
(deshalb: <Menschen-Haut> = Nahrung). Nahrung (miemeka = der Yams, der gekocht 
wird; kandika = der Yams, der gepflanzt wird) bildet also ein Hauptelement, man kõnnte 
sagen einen Hauptpfeiler, überhaupt im menschlichen Leben. 
Der so wesentliche Austausch von Yams und Schweinefleisch (zum Abschluss von 
Handlungen und zum Dank für erfüllte Handlungen, zur Regelung von Streitigkeiten und 
zum Tragfãhigmachen friedlicher neuer Absichten) erfordert von jedem einzelnen, dass er 
cf. Mythen von Bengrap 8.1.1 5-8.1.1 7. 
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Einseitigkeit vermeide, in d em Sinne, dass jeder sowohl Yams, N ahrungspfeiler d er· Gesell-
schaft, anpflanzen wie auch Schweine als notwendigen «poroman» (Freund, Gegenstück) 
des Yams züchten sollte. Einseitig als erfolgreicher Yamspflanzer tãtig zu sein, trãgt vor 
allem die Gefahr in sich, Neid und Missgunst und in der Folge davon Zaubereiangriffe 
anderer auf sich zu ziehen. Einseitigkeit im Schweinezüchten dagegen bringt dem Betref-
fenden im Extremfall den reinen Spott der andern ein ob seiner Unfãhigkeit, die Gesetze 
des für die Gemeinschaft zentralen Tausches (mbalewapi; <Schwein-Yams>) einzuhalten. 
Wãhrend eines Yamsstreitgesprãches in Kimbangwa erzãhlte einmal ein Gast aus dem 
Nachbardorf Djame mahnend eine als abschreckend gedachte Geschichte von einem Vor-
fahren eines zur Zeit erfolgreichen Yamspflanzers in Kimbangwa. Dieser Vorfahre hatte 
einzig Schweine gejagt und keinen Yams angepflanzt, was ihn in eine einseitige Abhãngig-
keit von seinen Verwandten gebracht hatte3. Die herauszuhõrende Moral war kiar dar-
aufhin gerichtet, vor jeder gefãhrlichen einseitigen Abhãngigkeit zu warnen und auf die 
vorrangige Wichtigkeit von Yamsanbau hinzuweisen, etwas was im Grunde schon kleinen 
Kindern i m Dorf bewusst ist, wie wichtig au eh immer di e Aufzucht .v9n Schweinen neben 
dem Anbau von Yams ist. Es ist der Yams, der als <Lebem (Lebensspender) verstanden 
wird. Das Schwein ist, wenn auch wesentliche, Zugabe, die i m Zusamenhang mit als lebens-
notwendig angesehenen Esstabus nicht von allen mit gleicher Selbstverstãndlichkeit wie 
Yams gegessen werden darf. 
Der Jahresablauf 
Das Jahr ist bei den Abelam wirtschaftlich und klimabedingt in zwei Zeiten aufgetei lt: in 
die Pflanzzeit, die etwa im August beginnt, und in die unmittelbar auf die Ernte folgende 
Zeremonialzeit, die etwa im Mãrz beginnt. Laut Kaberry begann die Pflanzzeit 1938 in 
Kalabu i m August, geerntet wurde im Mãrz/ April (1940/ 41: 350). Scaglion schreibt, dass 
1975 in Neligum (nordwestlich von Kimbangwa gelegen) das Yamsfest mit neugeerntetem 
wapi etwas spãter a l s gewõhnlich, am 21. Mãrz, stattgefunden ha be (1976: 126, 135). 
1978/79 hatte sich in Kimbangwa der Pflanz- und Erntezyklus sehr stark verschoben 
wegen dem Bau eines Mãnnerhauses und wegen einiger Todesfãlle. Spãt, nãmlich von 
Oktober bis Ende Dezember, wurde noch wapi-Yams gepflanzt. Di ese spãte Pflanzzeit ga b 
einigen Anlass zu Befürchtungen, die Ernte werde schlecht ausfallen. Das erste Yamsfest 
fan d a m 8. Mai 1979 statt; 198 1 !aut Brief aus d em Dorf dan n wieder i m Mãrz. 
Die Pflanzzeit fãllt teilweise mit der Regenzeit (November bis Mãrz) und die Zeremo-
nia lzeit teilweise mit der Trockenzeit (Mai bis September)4 zusammen. 
Daneben unterteilen die Abelam das Jahr noch in die Zeit der Nahrung (katule) und in 
d ie Zeit des Hungers (kwitu/e). kwilule entspricht etwa der zweiten Hãlfte der Pflanzzeit (ca. 
Januar bis Mãrz), wo hauptsãchlich Sago gegessen wird, weil die Feldfrüchte aufgegessen 
oder gepflanzt sind, die Esshãuser also leer stehen5• In der kwitule-Zeit sind am Himmel 
noch die nangusik, die <vielen kleinen Sterne>, zu sehen. Sie tauchen irgendwann bei oder 
nach Beginn der Pflanzzeit neu am Horizont auf. Wenn sich mit den nangusik (wahr-
scheinlich di e Plejaden) die zwei Sterne mbalekwambu und suakwambu6 verbinden, die, so 
heisst es, über die kleinen Sterne wachen, kommt das neue Jahr (gwarre) - und sollte nach 
den Abelam die künftig zu erntende Nahrung im Boden eingepflanzt sein. Bei der nãchsten 
cf. 8.4.2 S. 318- 3 19. 
cf. Scaglion 1976: 33; A pri! und Oktober sind windstille Zwischenzeiten. 
Das gleiche gilt auch i m westlichen Woseragebiet (cf. Lea 1964: 80). 
Die meisten andern nomandu meinten, sie wüssten nichts von diesen zwei Sternen. mbalekwambu 
sei einfach andjekundi-Ausdruck für ike/ (Masszeichen aus einem Geflecht, das die Grõsse eines 
einmal gebundenen und getauschten Schweines festhãlt) und suakwambu für ndunaure (Masszei-
chen aus einem Geflecht zur Erinnerung an die Grõsse eines im Tausch weggegebenen langen 
Ya ms). 
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Ernte verschwinden dann alle diese Sterne; wasamba bedeutet die Übergangszeit, in der die 
nangusik langsam am Horizont untertauchen und die Sterne kwengral-mengral herauf-
kommen. In di ese Zeit fãllt di e erste Ernte von mambutap-Yams, der Hauptzeremonial-
yamssorte in Kimbangwa. Dieser Yams hat die kürzeste Reifungszeit von allen Yams-
sorten, nãmlich n ur sechs Monate. Wenn dann kwengral-mengral voll am Himmel stehen, 
isst man ka- un d wapi-Yams. 
Kurz bevor man kwengral-mengral zu sehen bekommt, beginnt man, in den ãlteren 
Gãrten, den früher und schon zum zweiten Mal bepflanzten, zu ernten, und bald werden 
darauf di e neuen Gãrten, vor allem au eh d er neue Taro, geerntet. kwengral-mengral un d di e 
für den Abschluss der tabureichen Pflanzzeit so wichtige Taroernte wurden mir immer 
wieder in einem Atemzug genannF. Kaberry erwãhnt für Kalabu, dass die Pflanzzeit etwas 
früher al s das erste Erscheinen d er Plejaden (bei ihr Kweng:lra: 1-Meing:lra: l) i m September 
beginne (1940/ 41: 346). Meine Informationen zum Jahresablauf (gwarre; nangusik (Ple-
jaden) und kwengral-mengralzusammengenommen) stimmen also nicht ganz mit der Infor-
mation von Kaberry zusammen. Eine mõgliche Erklãrung für dieses Problem ist, dass 
sowohl nangusik wie auch kwengral-mengra/ mit <viele kleine Sterne> (kungwarre; auch auf 
alle unbenannten Sterne überhaupt bezogen) übersetzt wird, beides also ein mõglicher Hin-
weis auf den Sternhaufen der Plejaden ist8• 
an e si re kwengral-a mengral-a 
kwengral-mengral 
wo kwai mbangwongo mai gwangwongo 
kwengral-mengral , 
morgen werden si e au f kwai un d mai (Ta ro) 
hinunterstrahlen. 
Zu Beginn, sozusagen als Einleitung der Zeit der neuen Nahrung (katule), wird dieser 
Gesang hãufig gesungen. Nun sollte auch der Yams im Boden schon so weit gediehen sein, 
dass man ihn nicht mehr durch Tabubruch zerstõren kann. Erst nachdem dieser Gesang 
gesungen worden ist, also die Pflanzzeit mit ihren Tabus offiziell als beendet angesehen 
wird, dürfen auch wapi-Pflanzer wieder Taro essen. Vorher fãllt Taro unter eines ihrer 
vielen Esstabus. 
kwengral, so differenzierte Winauru, der ãlteste Mann des Dorfes, gehõre in die Ernte-
zeit; mengral in di e Pflanzzeit. Mit kwengral-mengral am Himmel vergeht di e Zeit der «sing-
sing»-Feste für den langen Yams (wapi); in dieser Zeit wird alle Nahrung in den Gãrten 
geerntet und neu angepflanzt in neuen Gãrten, dann gehen kwengral-mengral unter. nan-
gusik lõst sie a b un d bleibt am Himmel in der Zeit, w o di e Tabus für den gepflanzten Yams 
und für sein Gedeihen eingehalten werden müssen. 
Abbildung 6 muss, darauf weisen schon die oben gegebenen lnformationen hin, als 
idealtypisch angesehen werden. Di e jãhrlich mõglichen Pflanzverschiebungen wurden zum 
Beispiel schon erwãhnt. Wenn nach Ansicht der Dorfbewohner bei Erscheinen von kwen-
gral-mengral die neue Taroernte beginnt- die die Zeit des Hungers, des Sagoessens, ablõst 
und die Zeremonialzeit einleitet - so entspricht dies einer verallgemeinernden Beobach-
tung. Ebenso auf eine verallgemeinernde Beobachtung zurück geht auch die Aussage der 
Dorfbewohner, wonach in der Zeit, wãhrend der nangusik am besten sichtbar ist, die Nah-
rung im Boden eingepflanzt ist und dabei schon deshalb gut gedeihen muss, weil der Tau 
Ein Informant, Winauru, meinte, diese Sterne würden zeitlich getrennt auftreten. Sonst wurden sie 
mir immer in einem Atemzug genannt. 
Die Plejaden sind in der südlichen Hemisphiire von Oktober bis Dezember deutlich von 22.00-
02.00 zu se h en. Von Januar bis Miirz tau eh en si e u m etwa 03.00 au f. Di e nangusik genannten Sterne 
kõnnten se h r gu t di e Plejaden sein. 
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(«pispis bilong stan>; Urin der Sterne) der Plejaden gut ist. Als erstes gepflanzt wird gene-
rell der lange Yams (wapi), dann folgt der kurze Yams (ka) und schliesslich der Taro (mai, 
waule). wapi ist der generalisierende Name für langen Yams (Dioscorea alata; Lea 1964: 
11), ka für allen kurzen Yams (Dioscorea esculenta; Lea 1964: l l). In Kimbangwa werden 
die wapi-Sorten zu langem Zeremonialyams herang.ezüchtet - primãr mambutap («pes 
man»; der erste M an n), kwandji, landji, wundjimbu, wundingil, katbi und yeimbu. Es habe 
aber immer wieder Mãnner im Dorf gegeben, die wie Mãnner in i:istlichen und südlichen 
Abelamdi:irfern auch ka (glame, yelimale und marka) gezüchtet und im Wettstreit ausge-
tauscht hãtten. In Kimbangwa wurden mir 16 wapi-Sorten genannt und 35 ka-Sorten9• (Lea 
nennt für Yenigo und Stapikum 42 bekannte wapi- und 59 ka-Sorten. Selber konnte er 23 
wapi- und 33 ka-Arten sammeln (1964: 90)). 
Abbildung 6 
Wirtschaftlicher Ablauf des Jahres 
i 
na!lgu.sik 
(Plejadcn) 
gwarrt. (neues Jahr: 
11011gusik. trifft mit dcn Stemen 
mbald:wam.bu. und suakwambu rusamrnen) 
In meinen Zahlen sind sowohl hãufige wie seltene Namen mitgezahlt. 
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Der lange mambutap-Yams, der zeremonielle Luxusyams der Manner, benotigt zur 
Reifung nur sechs Monate, alle andern Yamssorten sieben bis neun Monate. Wird er im 
September, Oktober gepflanzt, so kann er im Marz, April geerntet werden, und so konnen 
denn auch die ersten Yamsfeste (hauptsachlich mambutap wird dabei zur Schau gestellt und 
spater getauscht) i m Marz, A pri! stattfinden. De r mambutap scheint denn auch i m Dorf der 
Hauptindikator für die Unterteilung des Jahres in Pflanzzeit und Zermonialzeit zu sein. 
Nach seinem Wachstum und seinen Erntezeiten variiert die Einschatzung der Jahresun-
terteilung, trotz der relativen Fixpunkte nangusik und k wengral-mengral. Sonst aber lasst 
sich das Jahr nicht mit gleicher Zielsicherheit in kiar unterteilte Pflanz- und Ernte- (Zere-
monial-)zeit unterteilen. Da das Pflanzen in einem Garten mindestens sechs Wochen 
dauern kann, nicht alle im Dorf gleichzeitig pflanzen, und zudem fast jeder Mann mit 
seiner Frau, teils auch getrennt von ihr, mehrere Garten bepflanzt, erstreckt sich der Pflanz-
prozess und somit auch der Ernteprozess über eine lange Zeit. So wurden in Kimbangwa 
von Oktober bis Dezember 1978 wapi-Gãrten von den Mannern bepflanzt. Von Dezember 
bis Februar etwa wurde von Mannern besonders intensiv ka gepflanzt, daneben von Man-
nern und Frauen Taro. Im April wurde langer Yams geerntet und gleichzeitig wieder Taro 
und ka gepflanzt, was noch im J uni- zum Zeitpunkt meiner Abreise - andauerte10 • 
Man kann also in bezug au f Pflanzaktivitat hochstens von einem relativen Hohepunkt 
(in der Zeit von nagusik, cf. Abbildung 6) reden und von einem Tiefpunkt im Juni bis 
August 11 • 
Der lange Zeremonialyams ist nicht nur für die Einteilung und Planung des Jahres-
ablaufes zentral, sondern er ist auch zentral bedeutend für das gute Gedeihen aller andern 
Nahrung. Die ihn betreffenden Gesetze sind die Gesetze des Anbaus überhaupt. Alle 
Ermahnungen wahrend der Pflanzzeit, sich richtig zu benehmen, nicht zu streiten, werden 
zwar immer im Zusammenhang mit Zeremonialyams genannt, gelten aber für alle Nahrung 
überhaupt. Die Zeremonie für den wapi, die am Anfang der Pflanzzeit stattfindet12, und bei 
d er m an - nachdem ma n lange über zukünftige gu te Ernte un d gu te Pflanzabsichten geredet 
hat - Wasser aus ei n em speziellen wale (Geistwesen)-Wasserloch un d Wasser von ei n er 
Kokosnuss mit duftenden Blattern füllt und beblast, ist ein wichtiger Moment und bedeutet 
Übertragung von Kraft (ina) und von guten Gedanken für den Anbau von jeder Nahrung 
überhaupt. Zwei bis drei Schweine werden bei dieser Gelegenheit im Erdofen gekocht und 
verteilt, die anwesenden Manner sitzen den ganzen Tag zusammen und singen mindja-
Gesange, indem sie dabei jewei ls auf dem ame (Dorfplatz) hin- und hergehen und disku-
tieren . Abends nimmt jeder M an n vom angeblasenen Wasser mit sich nach Hause, es wird 
ihm als Bewahrer und Übermittler von ina (Sta rke) fü r die nu n ba l d zu pfl anzende Nahrung 
dienen. 
Würden sich nicht moglichst a lle Manner aus dem Dorf und viele G aste aus andern 
DOfern versammeln und miteinander in gutem Sinn reden, würden zum Beispiel nur etwa 
zwei Manner an das Pflanzen von langem Yams denken und die entsprechenden Tabus und 
Yamsgesetze einhalten, so ware die ganze kommende Ernte im Dorf gefahrdet. 
Die Dorfbewohner kennen neben der genannten Bedeutung von nangusik und k wen-
gral-mengral am Sternenhimmel noch weitere Hinweise au f ei nen Wechsel i m Jahresablauf, 
weitere bedeutsame Zeichen. Wenn die Vogel param und nangilak wieder zu singen 
beginnen, weiss man, dass bald der erste lange Yams geerntet werden kann. Wenn der 
Boden für mambutap-Zerem oníaigãrten gerodet wird, verstecken sich diese beiden Vogel 
'
0 I eh untersuchte nebeneinander di e Arbeitstiitigkeit von zwõlf Hausha lten (3 alleinstehende F ra uen, 
e in Ma n n mit 2 F ra uen, 8 Ehepaare) wiihrend j e ei n er Woche i m Dezember, Januar, Feb ruar, A pri l, 
Mai und J uni . Die angegebenen lnformationen beziehen sich auf diese zwõlf Haushalte (22 Er-
wachsene, Kinder nicht geziihlt). Die daneben beobachtete Arbeitstiitigkeit der a ndern Haushalte 
entsprach aber etwa derjenigen der untersuchten 12 Hausha lte. 
" e f. Le a 1964: 79. 
12 Für Neligum cf. Scaglion 1976: 125. 
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un d werden für mindestens fünf Monate nicht mehr gehõrt. Sie warten darauf, so heisst es, 
dass die Frauen mit der Taroernte beginnen; dann wissen diese Võgel, dass die Zeit der 
Nahrung angebrochen ist, sie kommen wieder hervor und halten sich nun wãhrend der 
Ernte in den Gãrten auf. Wenn wieder gerodet und gepflanzt wird, verstecken sie sich 
erneut. 
Ein weiteres Zeichen für die nahe mambutap-Ernte hat damit zu tun , dass, je weiter 
westlich die Dõrfer liegen, sie desto früher mit dem Yamspflanzen beginnen, womit sich 
natürlich auch eine Vorverschiebung der Ernte ergibt. Im neuen Jahr finden denn entspre-
chend die ersten Yamsfeste mit den nãchtlichen «singsing» auch in den westlich von Kim-
bangwa gelegenen Dõrfern statt. Es heisst nun in Kimbangwa, der wapi in den eigenen 
Dorfgãrten <hõre den Feind> (Feind bezüglich Yamstausch) und bemühe sich seinerseits, 
selber so schnell wie mõglich zu reifen. 
Das Arbeits- und das gesellige Leben der Bewohner Kimbangwas spielt sich zwischen 
yaui (Pflanzgarten), apate (Sekundãrwald, d er wegen d er selbstgepflanzten, N ahrung tra-
genden Bãume nicht zum Roden von Pflanzgãrten benutzt wird), nge (Weiler, Dorf) und 
neuerdings auch ab und zu der nahen Stadt Maprik ab (wo Markt gehalten wird 13 , das 
Spital steht, einige Kinder zur Schule gehen, einige Katholiken den Sonntagsgottesdienst 
besuchen , Post und Einkaufs)ãden sich befinden, und einige der wenigen Mãnner des 
Dorfes ei n er Geldarbeit nachgehen). 
Die Giirten und ihre Bewirtschaftung 
Di e yaui (Gãrten) sind unterteilt in neue und alte Gãrten. Der Ort der Rodung zur Anlage 
neuer Gãrten wird gewãhlt nach Massgabe des vorhandenen Brachlandes (apate = Busch), 
dessen Nutzniessung man als <Vater des Bodens> oder als mit ihm direkt oder indirekt ver-
bundener Dorfbewohner inne hat , nach Massgabe der Lage noch bepflanzter alter Gãrten , 
der Lage von Gãrten anderer Dorfbewohner und der mõglichen Pflanzabsichten von 
Freunden und Verwandten , die Clanland bepflanzen wollen, das vielleicht an eigenes 
brachliegendes Clanland angrenzt. So wird hãufig in Zusammenhang mit dem Bestimmen 
von brachliegendem Clanland zum Roden auch die Zusammenarbeit mit andern Dorfbe-
wo hnern geplant. 
Solche neu angelegte Gãrten sind im ersten Jahr <neue> Gãrten, ab dem zweiten Jahr 
dann bereits <a lte> Gã.rten. Im zweiten Jahr werden nur noch Bananen und bome-Taro und , 
wenn es der Boden zu lãsst, auch noch etwas Yams und Gemüse gepfl anzt, im dritten Jahr 
da n n nu r noch Ba na nen . A b dem vierten Jahr bringt der Boden keinen Ertrag mehr: er wird 
vorü bergehend aufgegeben und wãchst zu mit Sekundarwa ld. l n den neuen , erstgerodeten 
Gãrten werden primãr Feldfrüchte gepflanzt: an ester Stelle Yams, daneben verschiedene 
Tarosorten. Hauptsorten von Taro (Colocasia esculenta) sind für die Abelam mai (mir 
wurden dafür 22 versch iedene Varietaten namentlich angegeben), waule (2 Varietãten) und 
bome («taro kongkong»). Weiter angepflanzt werden einheimische Batatensorten (lapma; 
Dioscorea bulbifera) und Süsskartoffeln, verschiedene Bananensorten (Süss- und Koch-
bananen heissen laapu (Musa spp.); im Dorf wurden mir 33 verschiedene Sorten ange-
geben), Zuckerrohr (ngui; Saccharum officinarum) un d Gemüse. Die spinatartigen Gemüse 
heissen mbare (Amaranthus tricolor; «aupa») un d sakna (Abelmoschus ma n i hot; «apika» ). 
Mir wurden 2 mbare und 3 sakna Sorten genannt. Daneben werden auch einheimische Boh-
nenarten angepflanzt. kun dia (Saccharum edu le; es wurden mir 7 Sorte n kun dia ( «pitpit») 
genannt) wird in den neuen Gãrten dann gepfl anzt, wenn in den alten Gãrten ka geerntet 
13 Die Frauen des Dorfes tragen ab und zu kleine Mengen von Kokos.nüssen, Betelnüssen, Yams, 
Taro, Bananen, Bataten, Gemüse un d Tabakblattern dorthin , u m einige zehn-Toeas tücke ( 1979; l 
Toea = 2,6 Rappen) zu verdienen; für Streichholzer oder für etwas Petrol für die Lampen braucht 
jeder Haushalt zumindest dieses wenige Bargeld. 
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wird: gegessen werden die aus Stempelblüten gebildeten kundia-Kolben, wenn aller ka in 
den neuen Gãrten eingepflanzt ist und Taro von alten in neue Gãrten umgepflanzt wird. So 
sei vor allem die Zeit von Januar bis Februar die Zeit der kundia-Kolben, sagen die Abelam. 
Neuere, aus dem Ausland eingeführte Gemüse und Früchte, die in den Gãrten angepflanzt 
werden, sind Tomaten, Zwiebeln, lange Bohnen, Mais, Kürbis, Gurken, Peperoni , 
Melonen, Erdnüsse, Papaya und Ananas. Diese neuere Nahrung spielt für die Küche der 
Abelam (vorderhand noch ?) n ur eine nebensãchliche Rolle. Einzig Papaya wird in gri:is-
seren Mengen geerntet und hauptsãchlich für die Fütterung der Hausschweine verwendet. 
Schliesslich wird in den Gãrten neben und zwischen der Nahrung auch Tabak 
gepflanzt; Ta ba k ga b es schon, bevor di e ersten Weissen in s Lan d ka m en 14• 
Ablauf der Arbeitsgãnge 
Wie der Ablauf der Arbeitsgãnge wãhrend d er Pflanzzeit aussieht und vor allem, wie dieser 
Pflanzablauf, der lebenslãnglich immer wiederkehrende, notwendig gleiche Ablauf, erzãh-
lend wiedergegeben wird, sollen die folgenden Aussagen von Dorfbewohnern zeigen: 
«Wir schneiden Busch. W en n der Busch geschnitten ist, fiillen wir die Biiume. Da n n pflanzen wir 
wapi. Wenn der wapi gepflanzt ist, pflanzen wir ka. Dies ist Miinner-, nicht Fauenarbeit. Wir 
Miinner beenden unsere Arbeit, am andern Tag geht die Frau. Sie nimmt Taro, sie pflanzt ihn-
wir Miinner sind nicht dabei, schauen nicht, wenn die Frauen Taro pflanzen. Es ist Frauenarbeit. 
N un hat die Frau gepflanzt. N un sind die wapi-Ranken hina ufgewachsen. Wir Miinner schneiden 
Stecken und tragen sie in den Garten. lch pflanze diese Stecken im Innern des Gartens und ziehe 
d ie Ranken daran hoch. N un warten wir auf die Frauen. Die Frau geht in den Garten, nimmt 
Erde und verbrõselt sie über dem Taro: so wird ihre Nahrung in grossen Mengen wachsen 
kõnnen. Das ist die Arbeit der Frau. Nach dem Pflanzen von wapi und ka warten wir auf die 
Frauen. Die Frauen gehen in die Giirten und jiiten das Gras weg, dan n ernten sie als erste Taro. 
Zuerst ernten sie den Taro, dann gehen wir Miinner u nd ernten Yams. Kurzen und langen Yams. 
Wir graben den Yams aus der Erde aus und lassen ihn im Garten- unsere Frauen werden ihn 
(gemeint: kurzer und la nger Essyams, nicht Zeremonialyams) in die Esshiiuser tragen. Wir 
Miinner legen den langen Yams in «pangal» (Behii lter aus Sagopalmbliittern) und tragen ihn ins 
Dorf.» (Manari) 
«Wir roden den Busch. Wenn alles geschnitten ist, lassen wir es trocknen. Wir beobachten, 
warten. Dan n brennen wir den getrockneten Abfall i m Garten a b. W en n der Garten gebra nnt hat, 
schneiden wir «pitpit» . Es ist Schwerarbeit, das zu tun: den Zau n herzustellen. Wir beenden den 
Zaun u m den Garten. Nu n unterteilen wir den Garten in verschiedene Blõcke (für den M an n, für 
di e F ra u, für andere Verwandte). N u n entfernen wir den Abfall i m Garten, wir graben Erdlõcher, 
pflanzen, p fl a nzen, pflanzen. Wir haben zu Ende gepflanzt. Warten. N un wiichst und spriesst das 
Essen. W en n wir Taro, ka und wapi gepflanzt haben, spriessen sie, entstehen Ranken. l eh gehe 
Stecken schneiden, die Ra nken wachsen. Wenn die Bliitter der Ranken reif sind, ernten wir. 
Wenn wir geerntet ha ben, tragen wir das Essen in di e Esshiiuser. Un d jetzt wieder dasselbe, immer 
dieselbe Arbeit.>> (Bira) 
Bira betonte bei seinem Bericht des Arbeitsablaufes, dass Gartenarbeit auch heute noch das 
wichtigste sei, so wichtig wie einst für die Vorfahren. 
Frauen beschrieben die Gartenarbeit folgendermassen: 
« Wir machen eineh Zaun (sic!), schneiden den Busch, lassen das Geschnittene a ntrocknen. Dann 
werden Biiume gefiillt: n ur noch ihr Strunk bleibt. Wir tragen viel «pitpit>> an den Rand des Gar-
tens. Wir siiubern den Garten von Blãttern und Abfall. Wir schneiden «pitpit>>, machen einen 
Zaun. Wir gehen an ei nen andern Ort i m Wald und holen Baumschnur. Wir tragen di e Schnur in 
den Garten. Wir nehmen die Stõcke, graben Lõcher rund um den Garten, stossen die «pitpit>>-
Stecken hinein. Dann binden wir die «pitpit>>-Stecken mit Schnur zusammen. Wir brennen den 
Garten ab und tei len ihn in Blõcke auf. Ich verteile Yams in ein «pangal>> und trage ihn in den 
14 Die botanischen Namen eines grossen Teils der Pflanzen in den Giirten und im Wald (Feldfrüchte, 
Früchte, Gemüse, Palmen un d Biiume) finden sich bei Lea 1964: 186-192. 
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Garten. Wir pflanzen. Die Mãnner pflanzen den Yams, ieh bereite ihn nur vor und trage ihn in 
den Garten. !eh pflanze Taro. Wenn fertig gepflanzt ist, wãehst das Laubwerk. Nun sehneiden 
mein Mann und meine Sohne Steeken. Wenn die Steeken gesehnitten sind, bindet mein Mann die 
Ranken hoeh.» (Agre) 
«leh pflanze Taro, ieh pflanze ka. !eh kann aueh Stoeke sehneiden für die Yamsranken. Ieh baue 
den Zaun um den Garten, ieh sehneide die «pitpit»-Steeken. !eh reinige den Garten von Abfãllen, 
i eh brenne di e Abfãlle im Garten ab . leh selber sehneide den Buseh für einen Garten . Kein Mann 
hilft mir. Dann arbeite ieh im Garten, arbeite, arbeite. Dann ernte ieh. Dann trage ieh die Ernte 
ins Esshaus und übernaehte dort.» (Kutume) 
Kutume wollte in ihrem Bericht vor allem betonen, dass sie als ledige Mutter mit zwei 
So h nen alle Arbeit selber machen müsse, und dass sie das au eh konne. Tatsachlich erhalt si e 
aber von verwandten Mannern Mithilfe beim Fallen der Baume und beim Pflanzen von 
Yams. Meist kann sie mit Verwandten mitpflanzen, erhalt von ihnen einen Block Garten-
land. 
Wenn das Leben in Kimbangwa dem fremden Beobachter zuerst den Eindruck von 
einem ruhigen, zufriedenen Zusammenleben der Menschen im Dorf macht, so entsteht 
dieser Eindruck nicht aufgrund einer (in unserem Sinn verstandenen) Reichheit des Lebens 
und der Lebensaktivitaten, sondern vielmehr aufgrund der für uns Westeuropaer oft 
bewundernswerten Einstellung der Abelam gegenü~er dem immer wieder gleich verlau-
fenden Tages- und Jahresrhythmus. Tatsachlich klagte keiner im Dorf je !aut über Mono-
tonie in den Tages- oder Lebensablaufen. Unter den Jugendlichen, hauptsachlich mann-
lichen Geschlechts, jedoch ga b es viele, di e haufig von einem Leben in der Stadt, von ei n em 
andern Le ben al s d em sei t j e vorgegebenen traumten, un d di e si eh, wenn au eh eh er au f pas-
sive Weise, dagegen wehrten, schon voll in den wirtschaftlichen Jahresablauf - dessen 
Wiederholung sich notwendigerweise (ausser für eine verschwindend kleine Zahl) in die 
gesamte Lebensspanne hinein verlangert - und damit auch in die vorgegebenen, traditio-
nellen Grenzen ihrer Lebensgemeinschaft integriert zu werden. 
Wenn vor allem die Jugendlichen i m Dorf heute eine solche Einstellung haben- wohl 
sicherlich mehr a ls ihre Vater in deren eigener Jugend- so deshalb, weil viele dieser Jungen 
die Schule besucht haben, weil ihr Erwartungshorizont erweitert worden ist, weil sie einiges 
vom Leben in Stadten gehort haben und von Arbeit ausserhalb des Dorfbereiches wissen . 
Arbeit der Frauen- Arbeit der Manner 
Ne ben Essenkochen 1S, Netztaschenknüpfen , Wasser- un d Feuerholzholen , Sammeln von 
Baumgemüse un d Baumfrüchten, Waschen des Blechgeschirrs 16 un d der Kleidertücher 17, 
Kleinkinderpflege und Aufzucht von Hausschweinen besteht eine Hauptarbeit der Frauen 
in fes tgelegten Arbeiten im Garten 18 • So hauen Frauen bei der Rodung eines Gartens das 
15 Knollenfrüehte werden entweder i m Feuer gerostet oder zu einer Suppe, unter Beigabe von Baum-
und Gartengemüse und manehmal geraspelter Kokosnuss, verarbeitet. Sagomehl wird zu Suppe 
verarbeitet, unter Beigabe ebenfalls von Gemüse und Kokosnuss; daneben gibt es ein Sago-Bana-
nengerieht, das im Erdofeh gekoeht wird. Sago wird aueh als eine Art Fladen gerostet. Manehmal 
wird er mit Gemüse oder Baumfrüehten vermiseht in ein Bambusrohr gefül lt und so über dem 
Feuer gerostet. 
Daneben werden frische Früehte gegessen. «kapiak» (Brotbaumfrueht) und kundia werden im 
Feuer gerostet. 
Für spezielle Anlãsse wird neben den Knollenfrüchten auch gekaufter Rei s gekoeht und dazu, sel-
ten, ei ne Büsche Thon oder Büchsenfleisch serviert. Bei grossen festliehen Anlãssen- nicht sehr oft 
- erhalten vor allem Kinder etwas Sehweinefleiseh aus dem Erdofen. 
16 Früher Tontopfe. 
17 «Weil die Frauen faul sind», tun dies Mãnner oft aueh selbst. 
18 Zur Arbeit von Mann und Frau und zur tãgliehen Routine cf. Kaberry 1940/ 41: 347/ 48; 1941 / 42: 
82/ 83. 
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Unterholz mit der Machete ab, wãhrend die Mãnner die grossen Bãume fãllen. Frauen und 
Mãnner arbeiten beim Abbrennen der gerodeten Gãrten zusammen und teilen sich die 
Arbeit des Erstellens von Zãunen um die Gãrten herum als Schutz vor Schweinen - eine 
mühsame, lange dauernde Arbeit. In den Gãrten pflanzen Frauen, wie bereits erwãhnt, 
Taro, Bananen und Gemüse an, Mãnner dagegen ka und wapi. Es gibt allerdings im Dorf 
einige Frauen, die ebenfalls ka anzupflanzen wissen und es auch tun. Die Sagopalmen 
werden von Mãnnern gefãllt, Frauen waschen den Sago aus, und sowohl von Mãnnern wie 
von Frauen wird das Sagomehl zerkleinert. Diese Kooperation bei der Sagomehlherstel-
lung ist nicht für alle Abelam selbstverstãndlich. Hãufig gehen Frauen aus dem Dorf in 
westlich und nõrdlich gelegene ba-kundi-Dõrfer, um dort ihnen verwandten Frauen beim 
Sagowaschen zu hei fen. Die ba-kundi kennen ein T abu, das Mãnnern und Frauen verbietet, 
Sago zu zerkleinern und auszuwaschen. Das dürfen nur Knaben, Mãdchen vor der Men-
struation und Alte tun. Als Erklãrung meinte zum Beispiel eine jüngere Frau aus Kim-
bangwa, bei den ba-kundi sei eben einst das Feuer erloschen, der Boden sei dort kalt. Das 
impliziert, dass auf dem <kalten Bodem strengere Tabus eingehalten werden müssen als auf 
d em <heissen Bodem. E in einziger M an n i m Dorf bestãtigte explizit, dass di e ba-kundi mehr 
Tabus kennen, und vor allem ihre Heiratstabus bedeutend strenger seien. In andern Zusam-
menhãngen wird aber der gleiche Sachverhalt meist als Hinweis auf das Gegenteil hinge-
stellt: au f heissem Bo d en sei es schwieriger, müssten strengere Tabus eingehalten werden 19• 
Auch das wiederholte Jãten der Gãrten ist Frauenarbeit. Weiter ernten Frauen den von 
ihnen gepflanzten Taro und tragen sowohl ihn wie hãufig auch den vom Mann geernteten 
Yams in Netzsãcken zu den manchmal sehr weit entfernt liegenden Esshãusern. 
Ein Teil des Essens (meist das in einem Block der Frau a,ngepflanzte) gehõrt der Frau, 
ein Teil (im Block des Mannes angepflanzt) gehõrt dem Mann. Ein Mann und eine Frau 
dürfen nicht einfach ohne zu fragen Essen des Ehepartners aus dem Esshaus holen. Einmal 
klagte ei n Mann: 
«lch habe keine Nahrung mehr. Das Essen oben im Esshaus gehõrt meiner Frau Tsitsuai. lch 
kan n ni eh t einfach davon nehmen, son s t wird si e bõse au f m i eh.» (Kitikoli) 
Es war auffallend für mich, wie hãufig die Mãnner betonten, die Nahrung (nicht nur das 
Kochen !) sei di e Hau ptdomãne d er F ra u. Al s i h re eigene Domãne betrachteten si e dagegen 
den langen Zeremonialyams, der für den Tausch, nicht als Nahrung bestimmt ist. D iese 
Auffassung von der realen Bédeutung der Frau beim Nahrungserwerb, ja von der Bedeu-
tung der Frau überhaupt, ist deshalb wichtig, weil di e «poli tisch» relevanter erscheinenden 
Aspekte rund um den Zeremonialyamskomplex den primãren Eindruck erwecken kõnnten, 
der Mann stehe und fühle sich weit über der Frau und sei einzig zentral. Natürlich hõrte ich 
auch immer wieder abschãtzige Aussagen über die Wichtigkeit der Frauen (und umgekehrt 
au eh!). Doch ei ne oft stillschweigende Bewunderung für di e weniger eklatant sichtbar wer-
dende Arbeit der F ra uen w ar bei m Zusammensein und Reden mit Mãnnern immer spürbar. 
Gorlin, der in Nungwaigo (Wosera-Abelam) den Beginn einer sozialen Stratifikation 
untersucht hat, hat dabei, auch anhand statistischer Erhebungen, u.a. festgestellt , dass in 
von Mãnnern geführten Haushalten eine intensivere õkonomische Aktivitãt entfaltet wird 
(1973: 60). Auch in Kimbangwa erscheinen meist die Mãnner als die letztlich antreibenden 
Krãfte für den wirtschaftlichen Prozess. Doch die Mãnner geben sich nie wirklich der Illu-
sion h in, dabei einzig wichtig zu sein20• 
Neben Jagd, Hausbau, Roden, Herstellen von Zãunen um Gãrten, Pflanzen von Nah-
rung-tragenden-Bãumen, von Tabak und Zuckerrohr ist das Pflanzen von ka und wapi die 
19 cf. 3.2 S. 27/ 28 (Mythe von de r kalten un d warmen Erde). 
'o Yon 72 Haushalten (kleinste zusammengehõrende wirtschaftende Einheit) werden 62 von Miinnern 
un d l O von F ra uen geführt. Di e F ra uen bepflanzen da bei Bo d en ihrer Viiter, Brüder oder verstorbe-
nen Ehemiinner. 
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Hauptarbeit der Manner überhaupt. Es kommt auch manchmal vor, dass Mãnner zwi-
schendurch Arbeiten von Frauen übernehmen: Wasserholen, Sammeln von Baumgemüse 
und -früchten, Waschen von Kleinkindern, Waschen von Kleidertüchern und Pflanzen von 
Taro, Bananen und Gemüse. Mãnner holen manchmal auch selber Feuerholz, meist für 
i h re eigenen Feuer au f dem Dorfplatz. An diesen Feuern zünden si e si eh i h re Zigaretten an , 
un d si e wãrmen sich daran, wenn si e plaudernd di e Zeit vor dem Schlafengehen verbringen. 
Die Frauen sitzen zur gleichen Zeit mit den kleineren Kindern meist an ihren eigenen 
Feuerstellen, hãufig der Kochstelle im Hausinnern. 
Die Hauptgartenarbeit der Mãnner ist das Pflanzen von Yams. Für ka müssen sie 
dabei kleine Erdstellen auflockern, den Yams darauf legen un d darüber kleine Erdaufhau-
fungen broserln. Für wapi dagegen müssen sie mit dem Grabstock (gisa) tiefe Locher aus-
graben, die wieder locker aufgefüllt werden. Obendrauf wird der wapi gelegt, und darüber 
wird Erde zu ei n em grossen Erdhügel aufgebaut. Da wapi- Yams aus pflanztechnischen 
Gründen (wegen seiner Grosse und Lange) an Steilhangen gepflanzt wird, (ka wird an Steil-
hangen und in flachliegendem Gebiet gepflanzt), müssen diese Erdhügel hangabwarts 
durch eine kleine Zaunbarrikade abgestützt werden, auch um das Fortschwemmen durch 
Regen zu verhindern. 
Eine weitere wichtige und aufwendige Gartenarbeit der Mãnner ist das Hochziehen 
der Yamsranken. ka-Yamsranken werden an Bambus- oder Holzstecken, manchmal an 
den Baumstrünken der vorher gefãllten und angesengten Baume, hochgezogen. Manchmal 
werden si e auch einfach a m Boden entlanggezogen. wapi- Yamsranken dagegen werden an 
kunstvoll aufgebauten Gestellen aus Bambus, «pitpit» und Holz zuerst parallel dem Boden 
entl ang hügelaufwarts gezogen, dann an hohen Stecken- oder Bambusgerüsten hinaufge-
bunden. Diese hochgezogenen Yamsranken sind das einzige, was Unbefugte von ausser-
halb des Zeremoni alyamsgartens zu sehen bekommen. An der Farbe, Form und Üppigkeit 
der Blatter konnen Eingeweihte von aussen erkennen , um was für Yams es sich handelt, 
un d o b er gu t oder schlecht gedeiht. 
Kinder gehen mit dem Yater oder der Mutter zwar in den Garten. Sie müssen aber bei 
der Arbeit nicht mithelfen und spielen und vergnügen sich meist im oder um den Garten. 
Über i h re eigene Arbeit un d ei ne mogliche Mithilfe d er unter l Ojahrigen K n a ben un d 
Madchen mei n te ei ne Frau: 
«W ir a rbe iten. Di e Klein en müssen noch ni cht a rbeiten. Sie kó nnen spielen. Es ist gut, viele 
K inder zu haben, viele Enke! zu haben. So wird ma n spii ter ni cht a ll ein sein . Wi r lieben diese 
K in der. Sie werden im C la n ble iben un d a u f den Felde rn de r Fa mili e arbeiten und uns un ser 
Essen brin gen . W ir wissen nichts vo n de nen, di e jetzt noch n i eh t leben. Wi r wissen nu r, dass es 
Kinde r gibt , wenn das Blut des Mannes in den Bauch de r Frau kommt. Ob di e Kinder spater wie 
wir jetzt a rbeiten werden, wissen wir ni cht. Sie werden tun , was sie gern haben, und tun wo llen .>> 
(Agre) 
Diese gelassene Haltung gegenüber der Zukunft und gegenüber den Kindern, die tun 
werden , was si e für gu t halten werden, ist typi sch für die Abelam und gleichzeitig irgendwie 
entgegengesetzt der Haltung gegenüber der Yergangenheit und den Ahnen, denen sie nach-
zuleben bestrebt sind. Den Kindern wird kaum je gesagt: arbeite gut, sonst sind die Ahnen 
gegen dich , sonst wirst du hungern . Die Kinder dürfen eine gewisse Freiheit spüren. Aller-
dings bekommen sie in den Dorfdi skussionen, bei sonstigen Gesprachen oder Streitereien 
und bei Gesprachen ihrer Eltern oder erwachsener Yerwandter standig den Zusammen-
hang zwischen Einhalten vorgegebener Pflanztabus und guten Verhaltens einerseits und 
Mithilfe de r Ahnen un d Prosperitat andererseits m i t. Jedoch au eh Unter-1 Ojãhrige hei fen -
au f eher spielerische Art- dem Yater oder der Mutter, wenn sie Lust dazu haben. Madchen 
holen Wasser und Feuerholz, gehen der Mutter beim Pflanzen und Gartenjaten zur Hand 
oder kratzen einmal für kurze Zeit etwas Sagomehl aus. Knaben helfen den Vatern beim 
Hausbau , beim Freischneiden der Wege von Weiler zu Weiler, und sie sind beim Fallen der 
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Bãume zur Anlage neuer Gãrten dabei. Die hãufigste an Kinder delegierte Arbeit ist das 
Hüten ihrer kleineren Geschwister. 
Áltere Kinder sind oft halbe bis ganze Tage lang unterwegs, spielen, baden im Fluss, 
besuchen Erwachsene in den Gãrten oder fangen Fische oder Vogel oder sammeln Gemüse 
und Früchte im Busch, die sie sich an einem Feuer zubereiten. Die Kinder Iernen früh, die 
Pflanzen und Nahrungsmittel im Wald zu erkennen und Spass am selbstãndigen Umgang 
damit zu haben. 
Jugendliche sollten durch Anschauung und tãtige Mithilfe bis zur Heirat schon gelernt 
haben, was sie dann spãtestens nach diesem Moment tãglich und jãhrlich zu tun haben. 
Doch haben heute - anders als es früher gewesen sein soll - die meisten 18- bis 20jãhrigen 
Jungen noch kein eigenes Esshaus mit wirklich selbst gepflanztem und geerntetem Yams. 
Es gab zwar 1978/79 im Dorf mehrere etwa 20jãhrige, heiratsfãhige junge Mãnner, die ein 
Esshaus und Gãrten auf ihren Namen besassen. Doch die Gãrten wurden primãr von ihren 
Eltern für sie bepflanzt. Diese Tatsache gab hãufig zu resignierten Klagen von Seiten der 
Eltern Anlass. 
Nahrung aus dem Busch, Fleisch 
Neben der Nahrung aus den Gãrten spielt auch die Nahrung aus dem Busch (apate) eine 
grosse Rolle: Früchte, Gemüse, Pilze, Kãfer, Sagokãferlarven und Tiere. Es wird unter-
schieden zwischen Nahrung im Busch, die angepflanzt werden muss und solcher, die 
einfach so wãchst, die keine Geschichte hat. 
« Fast alles, was wir essen , müssen wir auch anpflanzen, sonst gibt es dieses Essen plõtzlich nicht 
mehr. Immer muss alles erneuert werden , die Nahrung tragenden Biiume i m Busch müssen ersetzt 
werden; wenn die alten Biiume eines Tages nicht mehr tragen, haben wir sonst keinen Ersatz 
mehr. Wir kõnnen nicht einfach Kokosnüsse, Betel, Betelpfeffer, yawit-Gemüse und Sago von 
andern nehmen. » (Bira) 
Sago (nang ; sechs genannte Sorten), Kokosnuss (tapma : vier genannte Sorten), yawit 
(«tulip»; Gnetum gnemon: drei genannte Sorten), waa-Früchte («ton»; Pometia pinnata: 
drei genannte Sorten) und Brotfrucht (kam und waal; Artocarpus atilis Fosberg: drei 
genannte Sorten) sind die wichtigsten gepflanzten Palmen und Bãume. 
« Di e guten Bii ume, von denen wir essen , pfl a nzen wir selber. Die andern Biiume entstehen vo n 
selbst. Die guten Biiume geben uns unsere Viiter. Da mein Yater starb , a ls ich noch kl ein war, 
pfl anzte i eh selber a lle mei ne Essbiiume.» (Manigut) 
Es sind vorweg die Vãter oder Grossvãter, aber auch die wau , die Bãume für ihre Kinder 
und Enke!, Mãdchen und Knaben , pflanzen. Es werden schon für sehr kleine Kinder 
zukünftige Essbãume gepflanzt und ihnen zugesprochen. Den Kindern sagt man au f Spa-
ziergãngen («limlimbun>) durch den Wald, welches ihre Kokospalmen, waa-Bãume, Betel-
palmen21 und yawil-Biiume sind. Sammeln der Nahrung im Wald ist zwar eigentlich 
Frauenarbeit. Doch wenn die Frau kein Gemüse sammeln mag, wird eben auch einmal ihr 
Mann ihr von seinen Gemüsebãumen Blãtter· mitbringen. Das lernen schon die kleinen 
Kinder. 
21 Betel (madja; Areca catechu L.) ist nicht primiir ei n Aufpeitschungsmittel, meinen die Dorfbewoh-
ner. W en n sie einen fahlen Geschmack im Mund verspüren, nehmen sie <zur Reinigung> Betel. Al-
lerdings giibe es ei ne Betelsorte, die stark mache, den Schlaf verscheuche und ei n bisschen betrun-
ken mache; dies sei der wirklich gu te Betel. Hat es keinen Betel, so empfinden das die Bewohner des 
Dorfes bei nahe wie ei nen Entzug («mipela kisim bagarap»; wir gehen kaputt) . 
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Es gibt verschiedenartigen Betelersatz in solchen Extremfiillen, etwa die innere abgekratzte Schicht 
der Kokosnussschale, die mit Betelkalk zusammen gegessen wird, oder abgeschabte Rinde des kwi-
mi-Baumes, eines dem Betelpfeffer iihnlichen Baumes. Die Rinde des kwimi-Baumes wird ohne Be-
telka lk gegessen. 
Neben den gepflanzten Bãumen gibt es im Wald Nahrung-tragende-Bãume die nicht 
von Menschenhand gepflanzt werden müssen. Es sind dies die Gemüse tragenden Bãume 
wanga , mbandjip, sargek, die Baumfrucht kwambasik, die vor allem in Sagosuppen mitge-
kocht wird, und das Baumgemüse niamin, das man den Schweinen, nicht den Menschen, in 
ihrer Suppe mitkocht. Im Busch geholt und roh gegessen werden zudem junge Bambus-
schosslinge (dan gu p . 
Sago steht in der Vorstellung der Feldfruchtpflanzer von Kimbangwa in der Bedeu-
tung nicht an erster Stel le, er ist aber doch wichtig für die Ernãhrung. Die Geschichte vom 
Sago ist die Geschichte der beiden Vogel kapule und ngwaui. Ng::>l::>pal (Clan Sarekum/ 
Wora) und Kitikoli (Clan Kwangrukum/ Kwandji) erzãhlten, dass früher die Menschen 
einfach nu r eine Sagopalme fãllen mussten , dann ei nen «limbum»-Behãlter unterlegen und 
warten mussten. Das Wasser lag unten, das Sagomehl oben. So kam das fertig verarbeitete 
Sagomark heraus. Das war der leichte Weg. Dann aber stahlen viele Mãnner und Frauen 
immer wieder Sago. Das ga b bo ses B l u t. Di e Vogel kapule un d ngwaui begannen zu streiten. 
ngwaui wollte, dass der gute Sago unten sei, das Wasser aber oben im gefãllten Stamm. 
kapule wollte, dass alles bleibe wie immer (einfacher Weg!): Sago oben, Wasser und Abfall 
unten. Voll Wut schüttete ngwaui alles über kapule. Von da an war die Sagogewinnung 
harte Arbeit. 
In der sogenannten Hungerzeit (kwitule) wird am hãufigsten Sago gegessen. Wenn die 
Mãnner sich daran machen, ihren frisch geernteten wapi für die ersten Yamsfeste zu 
schmücken, so entsteht parallel dazu bei den Frauen eine intensive Aktivitãt des Sagowa-
schens. Sago ist zentrale Nahrung in dieser Zeit, wo einerseits noch wenig neue Feldfrüchte 
geerntet worden sind, und wo andererseits die Zeremonialyamspflanzer noch keinen Taro 
und auch noch keinen neugeernteten frischen Yams essen dürfen, damit sie den Zeremonial-
yams, der noch im Boden ausreift, nicht gefãhrden. Es heisst denn auch immer wieder vor 
d er ersten Yamszeremonie: 
« Nu n waschen unsere F ra uen Sago, bal d werden wir di e Yamszeremonie durchführen.» 
Fleisch (k wami) bildet einen geringen Bestandteil der Nahrung. Am wichtigsten ist Fleisch 
von gezüchteten und wild lebenden Schweinen, das bei Initiationen, Yamstausch, Heirat, 
Tod und Mãnnerhausbau - zusammen mit langem Yams - als Tauschgabe und Herausfor-
derung an den Partner verteilt wird, das aber als Nahrung für erwachsene Mãnner und 
Frauen stark tabuisiert ist, also primãr Kindern und Alten zugute kommt. An zweiter Stelle 
nach Schweinefleisch kommt heute Büchsenthon. 
Dagegen sind Fische und Vogel heute als Nahrung kaum erwãhnenswert, ebensowenig 
wie «mumut» (Buschratte), sayke (Kasuar), yeimbu (Baumkãnguruh) und die Echsenarten 
warau und wiku. Es sind vor allem Knaben, die mit viel Geduld sich auf Kleintierjagd 
begeben, fi schen, Vogel mit der Schleuder schiessen und nach dem Abbrennen von Gãrten 
nach mitverbrannten Echsen suchen. 
4.1.1 Yamsund Taro 
Kimbangwa versteht sich als Yamspflanzer-Dorf, das spezielles Wissen und spezielle 
Mythen betreffend des mambutap (langer Yams) kennt und auch für das Gedeihen dieser 
langen Yamssorte in andern Dorfern eine wichtige Funktion innehat (cf. 4.3). Wir haben 
gesehen, dass die Abelam viele Nahrungspflanzen keimen. Dennoch sind in ihren Vorstel-
lungen und auf ihrem Speisezettel vor allem Yams, Taro, Bananen und Sago wichtig. An 
erster Stelle aber stehen ka- un d wapi-Yams. 
Für das Gedeihen der wichtigsten Knollenfrüchte ka, wapi und Taro (mai und waule) 
sind nicht nur die wesentlichsten pflanztechnischen Kenntnisse erforderlich, sondern auch 
22 Z ur Vielfa lt weiterer Na hrung cf. Lea 1964: 188-1 92. 
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Kenntnisse von Gesãngen, von Pflanzriten, von besonderen Fãhigkeiten verstorbener 
Ahnen, von besonderen Pflanzen und von wichtigen Ess- und Yerhaltenstábus - generell 
al so Kenntnisse vom Wirken besonderer Krãfte un d der Einwirkung au f besondere Krãfte 
( wutina = Kraft un d in andjekundi Yams un d Mensch; wuti = Kraft; ina= Kraft, a b er au eh 
bestimmter Menschen- oder Kasuarknoch'en , mit dem heute vor dem Einpflanzen von 
Zeremonialyams ei n Teil des Fruchtfleisches des Knollens herausgeschabt wird)23 . 
Schon in diesem Einbezug magischer Handlungen zeigt sich die Wichtigkeit der Knol-
lenfrucht Yams, aber au eh des Taro, für di e Abelam. 
Nicht nur für das Gedeihen von Zeremonialyams wird viel unternommen, an zweiter 
Stelle (aber meist überlagert vom Hauptinteresse für den wapl) wird auch für das Gedeihen 
von ka , an dritter Stelle auch für das Gedeihen von Taro - neben dem rein technischen 
Pflanzen un d Hegen- etwas Besonderes unternommen. W en n ma n guten wapi, ka oder mai 
will, muss man Wasser, eine spriessende Kokosnuss und wohlriechende Blãtter anblasen. 
Die wapi-Pflanzzeremonie zum wirtschaftlich gesehenen Beginn des Jahres wurde schon 
erwãhnt. Aber auch für ka und mai finden ãhnliche Zeremonien statt, wenn auch Kim-
bangwa selber keinen ame (Weilerplatz) für ka-Yams hat. Früher musste man für di e ka-
Zeremonie vor dem Pflanzen ins Dorf Kwarngu 24 gehen. Heute wolle niemand mehr für 
den ka nach Kwarngu - es habe dort einmal grossen Streit gegeben, erklãren die Dorfbe-
wohner. 
Eine Tarozeremonie kann in Kimba,ngwa, im Weiler Mbutpun, durchgeführt werden. 
Im Weiler Mrtkwande, wo der besondere Yamsstein für wapi aufbewahrt wird, ist es ver-
boten, für den Taro zu blasen. Dort werden nur wapi-Pflanzbeginnzeremonien durchge-
führt. Es wãre für das Gedeihen des mambutap schãdlich, wenn au f d em gleichen ame auch 
noch für den Taro Zeremonien durchgeführt würden. 
M an kan n sagen, dass di e Bewohner Kimbangwas in bezug au f erfolgreiches Gedeihen 
der Nahrung primãr vom wapi reden , wapi-Zeremonien und wapi manamgup (magische 
Gesãnge) durchführen und kennen. Schliesslich versteht sich Kimbangwa ja als der 
Ursprungsort des mambutap (der wichtigsten wapi-Sorte für Kimbangwa), der in den ersten 
Yamszeremonien in der neuen Erntezeit zur Schau gestell t wird. Mit der guten Sorge und 
Pflege für den wapi - dem E inha lten aller Tabus, dem Achten auf moglichst fried liches 
Zusammenleben - ist aber gleichzeitig auch rür das gu le Gedeihen von ka und Taro gesorgt. 
Di e wahren tapmandu i m Dorf befassen si eh hauptsãchlich mit dem wapi. Gedeiht er ni eh t 
gut, so sind a uch der ka und der Taro gefãhrdet. Doch kann ebensogut umgekehrt 
sch lechtes Gedeihen des Taro schlechtes Gedeihen von wapi und ka nach sich ziehen. W ar 
in früheren Zeiten die gute Aussicht auf ei ne neue ka- Ernte in Frage gestellt, ging man, wie 
gesagt, nach Kwarngu oder Waignakum zum Reden und zum Anblasen von Kokosnüssen 
und Wasser. Heute erhofft man sich gute ka-Ernte als notwendige Folge von guter wapi-
Ernte. Trotzdem kennen einzelne Dorfbewohner, deren einer Eltern- oder Grosselternteil 
meist aus einem andern Dorf stammte, individuelle Zaubersprüche (manamgup) und 
magische Mixturen für das gu te Gedeihen von ka. So singt zum Beispiel ein Mann, dessen 
einer Grosselternteil aus dem Clan Kwambelkum in Bainyik stammte, einen manamgup 
dieses Clanes für das Gedeihen seines ka. Mit diesem manamgup soll moglichst viel ka dem 
Boden entlockt werden: 
U/pai gwiengwie NgiJ I<Jpal gwiengwie 
rindsik gwiengwie bausik gwiengwie 
23 wutina hat auch eine Wortbedeutung im Zusammenhang mit dem einstigen Tóten von Feinden, 
und zwar bezeichnete es in diesem Zusammenhang bestimmte Knochen von getóteten Feinden, di e 
aufbewahrt wurden. wutina ist auch Wissen der Manner un d bezieht si eh au f alles, was mit maira-
Geheimwissen und ngwalndu-Geistwesen in Zusammenhang steht. 
24 Es heisst, Kimbangwa ha be bei der Wanderung oder Flucht von Süden nach N orden d i e Magie für 
den kazurückgelassen, und K warngu habe sie übernommen. 
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kadsik gwiengwie rnangesik gwiengwie 
lopasik gwiengwie belsik gwiengwie 
kwatrnusik gwiengwie gwausik gwiengwie 
nagatsik gwiengwie ganduesik gwiengwie 
wanisik gwiengwie gwisik gwiengwie 
taprnasik gwiengwie rnadjasik gwiengwie 
rnanirnbosik gwiengwie yelendsik gwiengwie 
napatsik gwiengwie wiagusik gwiengwie 
gwalrnbosik gwiengwie nyingrJsik gwiengwie 
Ulpal (Mann) erbricht si eh, Ng~l~pal (Totem) erbricht sich, 
erbricht Samen des rin-Baumes, Samen des bau-Baumes, 
erbricht Samen des ka, Samen des mange-Baumes, 
erbricht Bambussamen (Jopa), Samen des Bambus (bel), 
erbricht Samen des kwatrnu-, Samen des gwau-Baumes, 
erbricht Samen der Wildananas, Samen des gandue-Baumes, 
erbricht Samen des wani-, Samen des gwi-Baumes, 
erbricht Samen der Kokospalme, Samen der Betelpalme, 
erbricht Samen des rnanirnbo-, Samen des ye/en-Baumes, 
erbricht Samen des napa-, Samen des wiagu-Baumes, 
erbricht Samen des gwalrnbo-, Samen des nyingrJ-Baumes. 
Dieser Zauberspruch bezieht sich auf einen erfolgreichen ka-Pflanzer in mythischer Zeit. 
Wenn - nachdem dieser Mann, Balngwi-Ulpal, ka geerntet hatte -, seine Frauen und 
Kinder die Nahrung ins Dorf getragen hatten und wieder in den Garten zurückgekehrt 
waren, hatte er schon wieder neuen ka erbrochen. Auf diese Art wurden die Frauen es bald 
leid, immer so viel Yams schleppen zu müssen. Sie beobachteten nun, was der Mann tat, 
und beklagten sich, dass sie viel zu schwere Arbeit hiitten wegen dieses ka-Überflusses, den 
er beschere. Die Klage der Frauen über das Schleppen ist nebensiichlich, zentral ist der 
Anlass zur Klage, der unglaubliche Überfluss; wohl jedermann ertriiumt sich heute solch 
mythischen Überfluss an ka und strebt auf viele Arten danach, ihn anniihernd auch zu 
erreichen. 
War früher die Taroernte sehr schlecht, so konnten die Bewohner des Dorfes zum 
Anblasen von Kokosnüssen für erfolgreiche Taroernte nach Tiendekum und Djiginambu 
gehen, zwei mit Kimbangwa historisch verbundenen Dêirfern (Karte III). Dort war der 
ursprüngliche magische Tarostein für Kimbangwa aufbewahrt. Heute geht man nicht mehr 
dorthin. 
Heute gehen dafür einige Bewohner des Dorfes, die Vorfahren oder Verwandte in 
Djame, Kalabu, Mambleip, Neligum und Waignakum (naiketagwa-Steín) haben, zu den 
dortigen Familien, die über einen bedeutenden magischen Tarostein wachen. 
Es ist generell gesehen so, das jeder entsprechend seines Clans oder seiner Linie 
bestimmte magische Praktiken und Gesiinge für das Gedeihen von ka, wapi und Taro 
kennt. Dazu kommt als weiteres Mittel, um die Fiihigkeiten eines erfolgreichen Pflanzers 
oder einer erfolgreichen Pflanzerin zu erlangen, dass man den Namen eines als Pflanzer 
erfolgreichen Vorfahren übernimmt. So geben sich (oder erhalten) manchmal Miinner den 
Namen eines erfolgreichen wapi- oder ka-Pflanzers; Yams ist ja nach den Abelam die 
Domiine von Miinnern und somit auch von miinnlichen (einst im Pflanzen besonders her-
vorragenden) Ahnen, die ihren Nachfahren helfen. Frauen kêinnen den Namen einer 
erfolgreichen Taro- und Batatepflanzerin übernehmen - Taro (mai) und einheimische 
Batate (lopma) sind die Domiine der Frauen25 - oder kêinnen Ahninnen, die einst erfolg-
25 Auch bezüglich Sago meinten einige Miinner, das sei Sache der Frauen, n ur die Frauen würden Ge-
schichten vom Sago kennen, die Miinner dafür Geschichten vom Ya ms. Tatsiichlich haben mir vor 
al! em Miiner die oben erwiihnte Mythe vom Sago erziihlt. Dafür wussten auch einige Frauen einzel-
ne Geschichten (Mythen) vom Yams, nicht aber natürlich von wapi-Magie und von Praktiken, die 
den Zeremonialyams betreffen. 
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reiche Pflanzerinnen waren, zur Mithilfe anrufen. Dass Taro als Domãne der Frau ver-
standen wird, schliesst allerdings nicht aus, das auch Mãnner Wissen über Ta ro besitzen 
(und auch selber Taro anpflanzen). Einem Mann, Peni, dessen Familie früher in Waig-
nakum angesiedelt war, hat seine Mutter folgenden Taro-Zauberspruch, den er immer fü r 
sei nen Taro anwendet, gelernt: 
kwandji, wulkwandji nyigny ig 
ngiJ /iJkwandji ny ignyig 
biJ ngiJ lkwandji nyigny ig 
waagate ny igny ig 
pepe ny igny ig agwek wandji ny ignyig 
agwekwandji n de yao 
y agre ndei mimba tu 
mianguna iJ nO k wandjep nawetiJ ntagwa 
yangune apwi wiJnO kwandji wiJno 
ngiJ ngiJ ngaina kwandji n d ei yao yeimbe wani mimba 
nde tu tindek a nane wu 
nan e m u kaurebn n de yao 
waal kagndei yao kam kagndei y ao 
agwi m u jagre kagndei yao 
Flughund, wulkwandji-Fiughund zuckt mit den Augenlidern, 
schwarzer Flughund zuckt mit den Augenlidern, 
der grosse Flughundmann biJngiJ /kwandji zuckt mit d en Lidern, 
der kleine Flughund waagatezuckt mit den Augenl idern, 
der pepe-Flughund, der agwekwandji-Fiughund zuckt mit den Augenlidern. 
Alle Flughunde kommen, 
sie halten si eh in den Bãumen auf, 
kom m t alle, lasst uns schauen gehen, 
a lle Flughunde sind gekommen, sind dort, 
kom m t, lasst uns nachschauen, 
alle F lughunde von übera ll her sind geko mmen, 
sind gekommen, sind da, 
au f den waal- und kam-Brotfruchtbaum sind si e geko mmen zum Fressen, 
si e sin d gekommen, u m alles Mõgliche zu fressen. 
Die bei den Abelam hauptsãchlich als weiblich gedachten und mit Frauen assoziierten 
Flughunde (kwandjitagwa) pflegen mit ihren Augenlidern zu zucken, wen n sie sich an 
Bãumen aufhãngen. Sie pflegen sich in Scha ren auf Bãumen zu versammeln und Früchte zu 
fressen; sie lassen dann die Abfãlle fa llen, worauf spãter im betreffenden Busch neue 
Bãumchen der entsprechenden Sorte in Fülle wachsen. Daher werden im manamgup a lle 
moglichen Arten von Flughunden, di e si eh versammeln und da rauf am en tsp rechenden Ort 
Nahrung in Fülle nach sich ziehen sollen, aufgezãhlt. 
Dass es in Kimbangwa einen wichtigen wapi-Stein gibt, wurde mir schon ba ld n ach 
meiner Ankunft immer wieder stolz und geheimnisvoll erwãhnt, und zwar in einem 
Atemzug 1mit der Erwãhnung der notwendigen Abstinenz der Yamspflanzer wãhrend der 
wapi-Pflanz- und Wachstumszeit. Im gleichen Zusammenhang wurde mir erzãhlt, dass 
Yams eher als mãnnlich, mai-Taro als weiblich betrachtet werde. In d iesem Zusammen-
hang ist das Tabu für Zeremonialyamspflanzer zu sehen, das verbietet, mai-Taro zu essen, 
bevor der gesamte Zeremonialyams geerntet ist. Ei n Mann mei n te: 
« mai essen ist das gleiche wie Li ebe mit ei n er F ra u machen.» (Peni) 
Vor diesem Hintergrund gesehen war es für mich deshalb erstaunlich, als ich feststellte, dass 
in reinen Zeremonia lyamsgã rten zwischen den Yamshügeln neben dem vor allem mãnnlich 
gedachten26 mambutap-Y am s ausschliesslich weiblich gedachter mai-T aro gepflanzt wurde. 
26 Es gibt auch a ls weiblich betrachteten langen Zeremonialya ms. 
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Der Vater eines Yamsgartens, WuJngmbia, antwortete mir aufmein Erstaunen hin lachend: 
«Das kan n d oe h nichts machen ! Di e bei d en sin d Ma n n un d F ra u. mai ist di e F ra u von mambutap.» 
Daraus wurde verstãndlich, warum es heisst, der mambutap k6nne nur gedeihen, wenn 
au eh der mai gedeihe. Es stellte si eh kurz darauf heraus, - i eh w ar neugierig geworden un d 
fragte immer wieder -, dass der wapiwe (we = reiben, berühren)-Yamsstein, der in einem 
niemandem, ausser dem das Amt des Yamssteinbewachers ausübenden Mann zugãng-
Iichen Haus aufbewahrt wird, und von dem es immer geheissen hatte, er allein befinde sich 
neben vielen Muschelringen dort drin, doch nicht allein in diesem Haus aufbewahrt wird. 
Neben ihm, dem mãnnlich gesehenen Yamsstein, wird im selben Haus der maiwe, der als 
weiblich betrachtete, kraftübertragende Tarostein aufbewahrt. Immer, wenn zu Beginn der 
Pflanzzeit Wasser, Blãtter und eine Kokosnuss angeblasen werden, und dazu ein Schwein 
gebunden und verteilt wird, um u.a. den Yamsstein wapiwe anzuziehen und in die Yams-
gãrten zu locken, wird gleichzeitig au eh der Tarostein maiwe mitbedacht: 
« Der mai hilft dem mambutap, der mambutap hilft dem mai. Genau wie bei den Menschen; sie 
hei fen einander auch.» (Wamalapu) 
Für den wapi wird jedes Jahr eine einleitende Pflanzzeremonie durchgeführt, für den Taro 
nicht. Wenn nun die Frauen in einer Art Pflanzwettstreit (Taro- gegen Yamswachstum) die 
Mãnner herausfordern und mit Reden angreifen, indem sie ihnen etwa sagen: «Wir 
dachten , ihr werdet gewinnen ? Un d jetzt? Wozu haben wir eigentlich für euch Essen 
gekocht», dann wissen die Mãnner, dass der Taro nicht gut gedeiht, und dass die Frauen 
von Seiten der Mãnner die Durchführung-einer besonderen Taropflanzzeremonie erwarten. 
Gedeiht der Taro ni eh t gu t, so werden di e Frauen au f di e Mãnner wütend un d geben ihnen 
die Schuld daran. 
4.1.2 Kaffee und «mani » (Geld) 
Geschichte des Kaffeeanbaus 
Ei ne wichtige Rolle in den wirtschaftlichen Aktivitãten der Dorfbewohner spielt heute auch 
der Anbau von Kaffee, der verkauft werden kann , und der von allen mit Geld («mani ») in 
Zusammenhang gebracht wird, im Gegensatz zur traditionellen und zum Selbstverbrauch 
bestimmten Nahrung Yams und Taro, die Essen («kaikai») bedeuten. 
Viele derjenigen, die Kaffee anpflanzen, sammeln und an die S.P.C.A. (Sepik Produ-
cers o f Coffee Association)27 oder an di e Mitpim Society28 verkaufen, ha ben selber noch ni e 
in ihrem Leben Kaffee getrunken. N ur einige wenige Junge i m Dorf, die auswãrts a rbeiten 
und ansatzweise einen gewissen neuen Lebensstil für sich auch i m Dorf eingeführt haben, 
27 Die S.P.C.A., die in Bainyik Hayfields ansãssig ist, kauft den Kaffee der «small sha rehoulders» aus 
den umliegenden Dõrfern des Maprikgebietes an und verkauft ihn weiter. 
«Coffee industry affairs in Papua New G uinea are monito red by a governmental Coffee Mar-
keting Board, whose headquarters are in Goroka. T he board does not in fact do any marke-
ting, p referring to leave the trade entirely in pri va te hands. The board does operate a stabiliza-
tion fund, financed by a tax on exports, which currently stands at K3.5 million and is growing 
by abou t K2 mil lion a year (1972 was the only year in which payments have had to be made).» 
(Baldwin et al. 1978: 154) 
28 Die Mitpim Society wird als eine Vereinigung von Kaffee-Kieinproduzenten verstanden, die einen 
Mitgliedbeitrag zahlen und dann ihre Ernte an die Gesellschaft verkaufen, die sie ihrerseits weiter 
an di e S.P.C.A. oder sonst an ei ne ganz oder halb-private Gesellschaft verkauft. Tatsãchlich müssen 
die Mitglieder der Mitpim Society nicht selber Kaffeegãrten besitzen. Ihr Jahreseinsatz, resp. Mit-
gliedbeitrag (Minimum Kina 10.-), garantiert ihnen einen Zahlungsausgleich innerha lb eines Jah-
res bei gefallenen Weltmarktpreisen. 
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kochen sich oft auch ei ne Tasse Kaffee. Kaffee ist das einzige Produkt des Dorfes, das den 
Bewohnern, die eigentliche Subsistenzbauern sind, ein wenig Kleingeld einbringt. Kaffee 
ist in der Lebensrealitãt der Bewohner ein wichtiges Politikum,und ei n wichtiger Antrieb zu 
Geldinvestition un d Aufbau von Geschãften ( «bisnis» ); in ihren Erzãhlungen stellt er dar-
überhinaus ein beinahe mythisch gefãrbtes Thema dar. Wenn man sich hinsichtlich der 
Geschichte des Kaffeeanbaus an die Informationen der Dorfbewohner hãlt, muss man 
annehmen, Kimbangwa habe als erstes Dorf in der Gegend mit dem Kaffeeanbau 
begonnen und die Methoden des Anbaus und der Gewinnung den umliegenden Dorfern 
weiterge1ehrt. Verfolgt man die vielen Erzãhlungen von der Einfuhr des Kaffeeanbaus, 
dann ergibt sich ein Bi1d, nach dem der Kaffeeanbau etwa um 1954/ 55 begonnen haben 
müsste. Dieses Datum findet sich nirgends in S.P.C.A.-Berichten im Büro Hayfie1ds. 
Tabelle 9 zeigt eine Kombination von Angaben aus dem S.P.C.A.-Büro und von eigenen 
Schãtzungen, die die mogliche Geschichte des Anbaus von Kaffeebãumen i m Dorf rekon-
struieren. Von der ersten schriftlichen Angabe über gepflanzte Bãume (ohne Ertragsan-
gabe) aus rückwãrts gerechnet würde ich den Beginn des Kaffeeanbaus auf Anfang der 60er 
Jahre schãtzen ( cf. Tabelle 9)29 • 
Tab. 9 Entwick1ung des Kaffeebaumbestandes 
Jahr: 
(1954 
(ca. 1962-63 
1966 
Juni 1967 
Februar 1968 
Juni 1968 
September 1968 
(ca. 1970-71 
Juli 1971 
August 1975 
1978 
Mai 1979 
Bãume: 
? 
4652 
4861 
5219 
4531 
? 
8025 
11054 
7473 
9732 
Von vielen Bewohnern genannter Beginn des Anbaus)* . 
Wahrscheinlich findet in diesen Jahren eine erste Pflan-
zung von Bãumen statt. Bãume werden nach etwa 4-5 Jah-
ren reif: dies würde sich 1966-67 bemerkbar machen.) 
3675 Bãume werden in etwa 4-5 Jahren reif sein **. (Dies 
macht sich in der Erhohung der Baumzahlen 1971 bemerk-
bar.) 
Wahrscheinlich werden in di esen Jahren neue Bãume 
gepflanzt, die 1975 zum Tragen kommen .) 
(Hier kommen wahrscheinlich die 1966 gepflanzten Bãume 
zum Tragen.) 
(Hier kommen wahrscheinlich die 1970-71 gepflanzten 
Bãume zum Tragen.) 
(Bãume, die Frucht tragen. 1295 Bãume oder 5 Kaffeegãr-
ten tragen keine Frucht mehr, sind vernach1ãssigt worden 
und gehen langsam in Busch über.) 
• Angaben in Klammer entstammen aus Informationen aus de m Dorf oder aus e igenen Berechnungen. 
•• Angaben nicht in Klammern stammen aus dem S.P.C.A.·Büro in Hayfields. 
29 In Papua New Guinea liegt der Beginn des Kaffeeanbaus in den 50er Jahren (Baldwin et al. 1978: 
154). Die «Üst-Sepik-Provinz» gehõrte bestimmt nicht zu den frühesten Anbaugebieten im Land. 
1954 dürfte auch deshalb eine zu früh datierte Schãtzung vom Beginn des Kaffeanbaus in Kim-
bangwa sein! 
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Ein Mann von damals héichstens 40 Jahren, der auswãrts auf Plantagen gearbeitet 
hatte, brachte die Idee nach Hause, mit sei nen Mitdorfbewohnern zusammen Kakao anzu-
pflanzen, nachdem sowohl der Anbau von Reis wie von Erdnüssen nicht genügend Geld 
eingebracht hatte und deshalb vernachlãssigt worden war. Ein damaliger «bigman», 
Winauru, und der Mann Ragama unterstützten ihn, d.h. gaben ihm innerhalb des Dorfes 
das notwendige Gewicht. Kakao sollte damals entsprechend eines Entscheids von oben 
nicht angepflanzt werden in der Gegend; die Ostsepik-Provinz war als für Kakaoanbau 
nicht geeignet eingeschãtzt worden. So kam der unternehmungslustige Ng;J(;Jkambe mit 
Hilfe anderer Mãnner im Dorf au f die Idee, es mit Kaffeeanbau zu versuchen. Bei m erfolg-
reichen Überzeugen der damaligen verantwortlichen Australier in Maprik, den Kaffee-
anbau zuzulassen, da man i m Dorf unbedingt Kaffee anbauen wolle, hal fen vor allem drei 
jüngere Mãnner zwischen damals etwa 20-35 Jahren entscheidend mit. Alle diese drei, Sai-
gapa, Sare und lgnaz, hatten schon Erfahrung mit Geldarbeit ausserhalb des Dorfes 
gemacht; einer hatte in der landwirtschaftlichen Station Bainyik gearbeitet, einer war 
«dokta boy» (Helfer eines Arztes) und einer «didiman» (Agronom oder landwirtschaft-
licher Helfer). Einer von ihnen, Saigapa, wurde spãter Mitarbeiter im S.P.C.A. in Bainyik, 
dann auch noch «councillor» im Dorf und spãter «village court magistrate» - man hatte 
besonders ihn bei der Kaffeegeschichte als überlegten und durchsetzungsfãhigen Mann 
kennengelernt. 
Ein hauptsãchliches Überzeugungsargument, das gegenüber den verantwortlichen 
Australiern vorgebracht worden war, strich Ignaz in seiner Erinnerung folgendermassen 
hera us: 
«Ich sagte, ihr wisst, in eurem eigenen Land wisst ihr, das man nicht nur eine «cash crop» 
pflanzen sollte. N un , ich mõchte für unser Land dasselbe. Wenn hier alle nur Reis und Erdnüsse 
anpflanzen und die Ernte zerstõrt wird , dann haben wir keine andere Mõglichkeit offen, zu Geld 
zu kommen . Es gibt aber viele Wege, zwei oder drei, wie wir Geld in unser Land Papua New 
Guinea hereinholen kõnnen , und wie wir in unserem Lan d Geschii.fte machen kõnnen.» 
Zuerst wurde innerhalb Kimbangwas Kaffee au f Boden des Clanes Matokum angepflanzt. 
Schliesslich sei Matokum der Ursprungsclan des Dorfes, von dem alle wichtigen Ent-
scheide und alles Neue auszugehen haben , wie Saigapa meinte. Aus dem zweiten 
Ursprungsclan , Sarekum, der ursprünglich immer mit Matokum zusammen den Anstoss 
etwa zum Bau neuer Mãnnerhãuser geben musste, sei noch kein Mann als Anführer im 
modernen Sinn hervorgegangen. Keiner vom Clan Sarekum habe «cash crop» einführen 
wollen oder irgend ei n Geldgeschãft i m Dorf au f di e Bein e zu stellen versu eh t. Matokum sei 
derjenige Clan, aus dem Mãnner mit neuen Ideen hervorgegangen seien30 • 
Nach den Aussagen der Dorfbewohner begann der Kaffeeanbau im Gebiet der Ost-
Sepik-Provinz in Kimbangwa, also in der Gegend um Maprik. Yon Kimbangwa aus ver-
breitete er sich von Dorf zu Dorf weiter. Zuerst pflanzte Kimbangwa Kaffee an, dann 
kamen Djame und Kuminibus und schliesslich die ganze weitere Gegend. 
<<Alle waren unwissend, wussten nichts von Kaffee. Wir gaben i h nen Kaffeepflanzen . Wir teilten 
au f un d ga ben überallhin, bis an die Küste, bis zum Fluss Sepik, bis nach Yengoru. Hier bei uns 
war der Ursprung.» (Ng;J!;Jkambe) 
Die Art, wie man mir vom ersten Anpflanzen von Kaffee erzãhlte, erinnerte mich an die 
Mythen vom mabutap-Yams, dem Yams, der in Kimbangwa erstmals wuchs un d von h i er 
aus verteilt wurde. 
30 Gemeint hat Saigapa woh l eher die gesamte untere geographische Hii.lfte kwien , die sich um Mato-
kum gruppiert (cf. Tabelle 7b). Allerdings ist diese Beobachtung so oder so zu allgemein gefasst , 
denn Saigapa selber zum Beispiel stammt aus der Hii.lfte kumu n (Clan Lanekum), di e si eh u m Sare-
kum gruppiert (Tabelle 7a). 
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Bedeutung des Kaffeeanbaus 
Kaffee bedeutet für die sonst nur von der selbtgezogenen Nahrung lebenden Dorfbewohner 
Geld («mani»), womit sie etwas Reis, Zündhi:ilzer und Petrol für die Lampen kaufen 
ki:innen. Von etwa 7473 BãÚmen (verteilt auf 63 verschiedene Gãrten), d ie im Jahre 1978 
Kaffee trugen, wurden durch 42 Dorfbewohner (Mãnner und Frauen) 6296 Kilogramm 
Kaffee verkauft- 1969 waren es nach Ausk1mft der S.P.C.A. 4128 Kilogramm Ertrag von 
etwa 4530 Bãumen. 13 Dorfbewohner, auf deren Namen es einen Kaffeegarten gibt, ver-
kauften 1978 keinen Kaffee. Dafür verkauften 9 Dorfbewohner Kaffee, o h ne ei nen eigenen 
Garten (der auf ihren Namen lautet) zu besitzen. Im ganzen zãhlt Kimbangwa 53 
Bewohner, die Kaffee in Gãrten, di e au f ihren Na m en lauten , angebaut un d beim S.P.C.A.-
Büro registriert haben. Verkaufen dürfen selbstverstãndlich auch Verwandte von Kaffeebe-
sitzern. Hilft einer einem Verwandten Kaffee abzulesen, so darf er den Kaffee für seinen 
eigenen Gewinn verkaufen. Mitglieder der Mitpim-Gesellschaft ki:innen zudem ja auch 
solche Dorfbewohner sein, die keinen eigenen Kaffeebestand haben. 1978 nahmen also 42 
Dorfbewohner für verkauften Kaffee gemeinsam Ki na 881.- ( etwa Franken 2202.50) ei n , 
die Maximaleinnahme eines einzelnen betrug Kina 160.- (Franken 400.-) und die Minima-
leinnahme Ki na 9.- (Franken 22.50). Au f di e 269 i m Dorf wohnenden Abelam gleichmãssig 
verteilt ergãbe das eine Einnahme von aufgerundet Franken 8.20 pro Kopf im Jahr. Gross 
ist diese Einnahmequelle nicht. Anders als bei Reis und Erdnüssen scheint sich aber für 
Kimbangwa wãhrend langer Zeit der Anbau von Kaffee gelohnt zu haben. Dan k besonders 
effizientem Kaffeeanbau und -verkauf (und dank weiterer Geldbetrãge von Dorfbewoh-
nern, die auswãrts für Geld arbeiteten), konnten sich einmal drei und einmal zwei Mãnner 
im Dorf zusammentun un d je ei n Auto ka u fen. Beide Au tos wurden a llerdings von jungen 
Mãnnern bal d zu Schrott gefahren. Ausser i m Fali dieser Autokãufe erfüllten si eh di e vielen 
Wünsche, mit dem Erli:is aus dem Kaffeverkauf ein Geschãft im Dorf aufzuziehen, sei es 
ei nen Laden, ei n Hotel (si e!) o d er e ben ei nen Autofahrdienst, ni eh t. 
Allgemein waren die Dorfbewohner 1978/79 mit ihren Einnahmen aus dem Kaffee-
verkauf zufrieden. Es wurde ka u m je die ganze mi:igliche Ernte von den Bãumen gepflückt 
und verkauft; viel Kaffee verfaulte. Einzig wer Lust, Laune und Zeit hatte, sammelte in 
sonst nicht sehr arbeitsintensiven Perioden Kaffee, wusch ihn am Wasser, trocknete ihn 
und enthãutete ihn in ei n er der zwei Kaffee-Schãlmaschinen i m Dorf. 
Einzelne meinten, sie seien es leid, K affee zu pflücken und dabei Schwerarbeit zu lei-
sten, es bringe doch nichts ei n. Andere waren auch für wenige Kina Gewinn dankbar. 
198 1 fi el der Weltmarktpreis fü r Kaffee gegenüber d en Vorjahren dermassen3 ', dass 
mit grosser Einstimmigkeit im Dorf das Ernten von Kaffee sehr sta rk vernachlãssigt 
wurde.32 
Angebaut wurden die vorhandenen Kaffeegãrten nie an den traditionellen hügelgele-
genen Stellen fü r wapi-Yams, sondern in den Niederungen nahe der Flüsse Wutpam un d 
Amaku, auf weichem, relativ feuchtem Boden, der für den Anbau traditioneller Nahrung 
nicht besonders geeignet ist. An Stelle der heutigen Kaffeegã rten stand früher entweder 
nichts, standen Sagopalmen oder wurden ka , m ai und Bananen gepflanzt. Die Kaffee-
3 1 Nach Uncdad Composite Indicator Price 1976 (International Coffee Agreement) waren 1978- 198 1 
die Druchschnittspreise pro Pfund (0,454 kg) an der Rohstoffbõrse New York so: 
1978 155,15 cents 
1979 169,5 cents 
1980 150,67 cents 
198 1 11 5,48 cents (Monthly Commodity Price Bulletin v oi. li , nr. 2, February 1982:5) 
32 Nach mündlicher Mittei lung von Claude Calame, der Ende 198 1 das Dorf besucht hat, war der 
Enthusiasmus für Geldgewinn aus Kaffee stark abgekühlt. Es schien den Bewohnern zu diesem 
Zeitpunkt nicht lohnenswert, für so wenig Gewinn d en Kaffeeverkauf anzustreben. 
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schosslinge erhielt jeder Interessierte von der landwirtschaftlichen Station Bainyik gratis. 
Fast einstimmig meinten mir gegenüber alle Kaffeepflanzer, die landwirtschaftlichen 
Angestellten der Station Bainyik hãtten zwar hãufig von ihnen verlangt, für Kaffeegãrten 
Sagogebiete zu opfern, doch sie hãtten si eh geweigert. Sagopalmen seien wichtige Nahrung, 
die man nicht einfach umlegen kon ne für nichts. W er immer Sagopalmen für einen Kaffee-
garten hatte fãllen müssen, hatte sich deswegen grosse Sorgen gemacht. 
Viele gaben an, vor allem im Hinblick auf ihre vielkopfige Kinderschar und deren 
Zukunft Kaffee angepflanzt zu haben. Viele haben zwar selber keinen Kaffee angepflanzt, 
dürfen aber Brüdern, Schwestern, Vãtern oder Mutterbrüdern beim Ablesen helfen und den 
Gewinn für sich behalten. Es ist Norm, dass Frauen den Erlõs für den von ihnen gesam-
melten Kaffee für sich behalten und die Mãnner entsprechend den Erlõs des von ihnen ver-
kauften Kaffees. 
Viele Kaffeegãrten gehõren Mãnnern und Frauen, die heute ausserhalb des Dorfes 
arbeiten und wohnen. Die Gãrten werden entweder ungepflegt belassen, oder Verwandte 
dürfen sich darum kümmern bis zur Rückkehr der Besitzer. Einige junge, verheiratete 
Frauen gewinnen Geld aus den Kaffeegãrten ihrer jüngeren, noch ledigen Brüder, für deren 
Zukunft die Eltern den Garten angelegt haben, die sich aber selber noch nicht um die auf 
ihren Namen lautenden Gãrten kümmern. 
Kaffee hãngt mit Geldeinnahmen, Geschãft («bisnis») und dem zukünftigen wirt-
schaftlichen Charakter des Dorfes zusammen. Auf die Frage, ob es denkbar sei, dass man 
sich einst ausschliesslich für Kaffee oder für Yams (d.h. traditionellen Anbau überhaupt) 
werde entscheiden müssen oder wollen, und welche Kritrien in einem solchen Fali aus-
schlaggebend wãren, meinten alle befragten Mãnner und Frauen einstimmig, dass Kaffee 
Geld für sie bedeute, Yams aber ihre Nahrungsgrundlage sei, dass ohne Yams an ein Über-
leben ni eh t zu denken sei. Di e F ra u Males drückte es zum Beispiel so aus: 
«Nu n, wir essen ka . wapi, un d dies ist unsere Kraft. Wir sin d dan n stark, wir haben Kinder. 
Schweine und Hunde (andjekundi-Redewendung für: alle Menschen, Mann, Frau, gross, klein) 
essen Yams, er ist un se re Stii.rke. Alle Dõrfer denken da gleich. ka, wapi kommen zuerst. Das Geld 
kom m t nachher. Al le Mii.nner sagen das, v i ele Male habe ich es gehõrt.» 
Yams wird als <Kraft> , als «Grundlage» für das Leben empfunden. Allein an Anbau von 
Kaffee zu denken, wird als schlecht angeschaut, würde heissen, dass man vielleicht einst 
werde Hungers sterben müssen . Mit Hilfe von Geldeinkünften allein sich zu ernãhren, wird 
als unmõglich eingeschãtzt. N ur wenige, vor allem sind es Mãnner, zeigten sich überzeugt, 
dass ihre Kinder einst n ur noch an Geld denken und von Geld leben würden. Auch junge 
Mãnner, die am liebsten nur Geld erarbeiten und mõglichst viel Kaffeegãrten anbauen 
würden, sind sich kiar darüber, dass Yams die wesentliche Nahrungsgrundlage des Dorfes 
is t. Zudem wird das Hegen und Gewinnen von Kaffee weit mehr als der Anbau von Yams 
als Schwerarbeit eingeschãtzt. Mãnner unter 30 Jahren finden alle Anbauarbeit überhaupt 
Schwerarbeit. Mãnner_zwischen 30-40 Jahren pflegen von sich hãufig zu sagen, sie seien 
diejenigen im Dorf, die beides zu tun gewohnt seien. Noch ãltere Mãnner trãumen ent-
weder noch extremer als junge Mãnner vom Geld (ohne jedoch irgend etwas zu unter-
nehmen zu versuchen !), oder aber sie orientieren si eh noch primãr am traditionellen Anbau 
von wapi- Yams. 
Am idealsten erschien fast allen die gegenwãrtige Praxis, sowohl Yams wie auch 
Kaffee anzupflanzen 33 • Am ausführlichsten ãusserten sich di~sbezüglich der Mann Saigapa 
und die Frau Maria, die oft allein oder mit ihrem Mann als Missionshelferin in andern Dõr-
fern unterwegs ist: 
33 Alle diese Aussagen stammen aus der Zeit vor dem allgemein gewachsenen Desinteresse, Ende 
1981 , Kaffee zu pflücken un d zu verkaufen. 
137 
«Nicht mehr ka pflanzen? Nein, Yams ist unsere Geschichte. Es gibt einige Miinner, die sehr 
tüchtig arbeiten, die gleichzeitig an Kaffee und an Yams denken. Essen kaufen zu müssen, ist 
nicht allzu gut. Geld entsteht nur manchmal aus der Kaffeearbeit. Essen dagegen entsteht immer. 
Kaffee ist vielleicht nur an einem Tag gut. Essen unserer Ahnen aber kommt immer, immer 
wieder. M an muss an viel Arbeit gleichzeitig denken. Wenn wir ka un d wapi vergessen! Es ist 
doch unsere Geschichte! Es ist etwas Miichtiges, Wichtiges. Geld ist doch erst geradejetzt zu uns 
gekommen !» (Saigapa)34 
<<W en n wir zum Beispiel w ei t weg vom Dorf z ur Arbeit gehen müssen, wohin un s di e katholische 
Mission schickt, dann kõnnen wir nicht zum ka schauen. Dann gibt es den Kaffee, er kann nicht 
verloren gehen, er bedeutet Geld. Aber für alle, di e im Dorf b l ei ben - alle di ese kõnnen den ka-
Anba u nicht aufgeben, Yams ist unsere Stiirke. Für alle, die nicht für Geld arbeiten gehen, ist der 
ka die Grundlage (immer «strong») zum ruhig Leben, zum Zusammensitzen, zum Schlafen, der 
Yams ist unser «limbum» (Palmblattscheide zum Draufliegen).» (Maria) 
Die Dortbewohner leben heute zwischen zwei unterschiedlichen wirtschaftlichen Lebens-
kreisen, wobei sie noch mehr in dem einen Lebenskreis, dem des traditionellen Pflanz-
ablaufs, drinstehen. Die Auseinandersetzungen mit den neuen wirtschaftlichen Méiglich-
keiten, Verlockungen und Problemen, die von aussen an das Dorf herangetragen worden 
sind und werden, gehéiren heute zum Alltag. In einem abendlichen Gesprach ganz zu 
Beginn meines Aufenthaltes ausserten sich die Mãnner Manigut und Kitikoli (beide etwa 
45jãhrig) über ihre Einstellung zur Arbeit. Sie meinten, dass Gartenarbeit schwere Arbeit 
sei, dass sie aber doch gern arbeiteten. Schon immer habe man doch i m Dorf Kimbangwa 
im Garten gearbeitet- ob das bei uns nicht auch so sei. Sonst würde man doch einfach Hun-
gers sterben. Es gãbe aber heute. viele junge Mãnner, die zu faul seien, im Garten zu 
arbeiten. Sie würden einfach so herumsitzen. Die Eltern seien dann béise, gãben ihnen aber 
schliesslich doch zu essen. W en n die Eltern b ose b lei ben, gehen di e jungen Mãnner, di e tra-
ditionellerweise schon für sich aufkommen müssten, zu andern Verwandten und 
bekommen dort zu essen. Wenn einer nicht gerne im Garten arbeite, kéinne er eben aus 
Faulheit nicht heiraten. Dies sei bei uns sicher gleich. Es sei überall so. Heute wollten die 
Jungen lieber für Geld arbeiten. Dies sei schlecht. Heute wollten auch die Mãdchen lieber 
einen Mann heiraten, der irgendwo arbeite und Geld verdiene, nicht mehr einen, der gute 
Gartenarbeit leiste. 
Dieses Gesprãch verweist auch au f die Geduld der Alteren mit den jungen Leuten, die 
faul sind und von Geld trãumen und deshalb letztlich von der traditionellen Gartenarbeit 
alterer Verwandter abhãngen. Es zeigt aber auch, dass für viele, vor allem jüngere Abelam, 
die neuen wirtschaftlichen Moglichkeiten so anziehend und wichtig sind, dass sie lieber 
trãumen und darob ihre Pflicht vergessen, nach der relativ frei verbrachten Kinderzeit 
durch traditionelle Gartenarbeit für si eh selber aufzukommen. Schliesslich lãsst · das 
Gesprach auch erkennen, dass nicht mehr für a lle Abelam im Dorf Gartenarbeit als Mass 
für die positive oder negative Einschãtzung der anderen gilt, dass also die neuen wirtschaft-
lichen Moglichkeiten schon Rückwirkungen auf den traditionellen Lebensablauf haben. 
4.2 Arbeitskooperation 
An einem Abend sass ein Mann, dessen zweite Frau für kurze Zeit ihre Familie in ihrem 
Heimatdorf besuchte, traurig herum und klagte, seine Tochter wolle ihm nicht mit 
gekochtem Essen aushelfen, sei bose auf ihn und tue deshalb nichts für ihn. Zu dieser Zeit 
34 Saigapa denkt allerdings besonders tief nach über das traditionelle Leben und di e traditionelle Ar-
beit. 
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lag di e erste Frau des Mannes im Sterben, was eigentlich seine Trauer ausgelõst und ihn ver-
anlasst hatte, über die Zusammenarbeit un d Hilfe innerhalb der F ami! i e nachzudenken: 
«Meine Frau wird sterben. Sie ist aber meine wirkliche, meine gute Frau, mein wahrer Freund. 
Immer hat sie ohne zu klagen für mich gekocht, hat mit mir i m Garten gearbeitet.» (Kitikoli) 
Ein anderes Mal kochte eine Frau mit ungewohnt betrübter Miene eine Suppe für das 
gemeinschaftliche Essen anlãsslich eines Schweineaustausches zwischen den beiden ara. 
Si e mei n te: 
«lch sorge mich wegen meiner Schwãgerin Guengi. Sie ist Kaffee ablesen gegangen. Warum 
wollte sie nicht mit mir zusammen hier bleiben, so dass wir gemeinsam diese Arbeit hãtten tun 
kõnnen ?» (Gualetagwa) 
Sich gegenseitig zu helfen, ist selbstverstãndlich. Allein, auch als Ehepaar, Gãrten zu 
bepflanzen, ist eine mühsame Arbeit und verlãngert die einzelnen Arbeitsprozesse unnõtig. 
Darum betonen alle Dorfbewohner, dass sie nicht allein pflanzen mõgen. N ur ein Ehepaar 
war schon seit lãngerer Zeit dafür bekannt, dass es alle Arbeit allein tun wollte35 • Diese 
beiden, sagte man, seien stolz darauf, alles selber tun zu kõnnen; das sei ihr Vergnügen. Der 
Mann und die Frau selber meinten, sie seien es leid, mit ihren faulen Verwandten 
zusammen zu arbeiten, allein kãmen si e besser voran. 
Eine solche Einstellung wurde in Interviews von vielen als mõgliche Einstellung zu 
Gartenarbeit un d Kooperation angegeben, ist aber in Wirklichkeit ni eh t alltãglich un d wird 
hõchstens sporadisch wegen Streitereien und als Herausfordrung an unkooperative Ver-
wandte un d Freun de für gewisse Zeit durchgehalten. 
Wir kõnnen verschiedene Formen der Arbeitskooperation36 unterscheiden: die 
Arbeitsaufteilung und die Zusammenarbeit zwischen Mann und Frau, die gegenseitige 
Hilfe (in allen Lebensbereichen) im engsten Kreis der eigenen Familie oder Linie oder, 
weitergefasst, die gegenseitige Hilfe zwischen Verwandten und Freunden allgemein (vor 
allem beim Pflanzen von Yams). 
Die Zusammenarbeit von Mann und Frau wird als selbstverstãndlich angesehen. Wo 
sie nicht stimmt, kann sie Anlass zu õffentlichem Argernis werden 37 • In Dorfgesprãchen 
werden deswegen nicht selten streitende Eheleute zurechtgewiesen. Es ist ein Gesetz, dass 
der Mann der Frau helfen muss und die Frau dem Mann. Ist der Mann faul, so kann die 
Frau ihn verlassen. Eine Frau dagegen, die für ihren Mann gut gearbeitet hat, kann nicht 
ohne Weiteres weggeschickt werden. Dies ist auch auf die Tatsache zurückzuführen, dass 
die Frau Schweine grossgezogen hat, die dann bei Anlãssen wie Wettstreit oder Festen 
gebunden, gekocht und verteilt worden sind; die Frau hat sich einen Namen geschaffen, ist 
kein Niemand mehr und muss schon deshalb gut behandelt werden. Wãhrend der Mann 
sich durch Anbau von Jangem Yams einen guten Ruf(<Namen>) schafft- und gleichzeitig 
damit auch ei nen guten Namen für das ganze Dorf -, erschafft die Frau sich und dem Dorf 
einen Namen durch Aufzucht von Schweinen, den «poroman» des langen Yams. 
In der Zusammenarbeit zwischen Mann und Frau anerkennen die Dorfbewohner 
Unterschiede zwischen den verschiedenen Untergruppen der Abelam. Die eigenen diesbe-
züglichen Lebensgewohnheiten werden im Kontrast zu andern Dõrfern hervorgehoben. In 
Kimbangwa kennt man im Gegensatz zu den mandji-Dorfern (ba-kundi) die Sitte, die 
Gãrten auch unter Mann und Frau, nicht n ur unter Freunden und Verwandten, aufzuteilen 
- jeweils in einzelne, verschiedenen Leuten zugesprochene Blõcke. 
35 Ich konnte beobachten, dass auch diesem Ehepaar Familienmitglieder beim ka-Pflanzen in einem 
grõsseren Garten und bei m Errichten eines neuen Esshauses halfen . 
.~. cf. Kaberry 1941 / 42: 85-87; 334-337. 
37 Ahn1ich se1bstverstãnd1ich ist, dass man den Alten hi1ft: den eigenen und k1assifikatorischen E1tern, 
noch lebenden Grosseltern oder den wau und ihren Frauen. 
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Regeln der Arbeitskooperation, Reziprozitiit 
Über die Arbeitskooperation in allen Formen, über die gegenseitige Hilfe und über die 
Pflichten der Zusammenarbeit gibt es in Kimbangwa viele Meinungen, einmal eher zweck-
gebundene, dann aber auch eher emotional gefiirbte, vor allem aber auch sich widerspre-
chende. So kann es heissen, «wir arbeiten zusamen , wir schu lden uns keine Gegenhilfe, wir 
arbeiten einfach gerne zusammen», «helfen heisst, eine früher erhaltene Hilfe zurück-
geben» , «er arbeitet mit mir, weil wir immer zusammen gearbeitet haben», «er ist mein 
iilterer Bruder, ich bin seinjüngerer Bruder, er hilft mir, ohne dass er eine Hilfe meinerseits 
erwartet» , sie müssen mir keine Gegenhilfe bringen, sie sind meine Kinder». Genau so oft 
wie behauptet wird, dass Gegenhilfe erwartet wird , wird behauptet, man erwarte keine 
Gegenhilfe, sondern arbeite aus eigenem Entschluss und zur eigenen Freude zusammen38 • 
Diese gegensiitzlichen Aussagen kann man besser verstehen, wenn man den verwandt-
schaftlichen Grad der Helfer und derjenigen , die Hilfe empfangen , untersucht. Prinzipiell 
erhalten Triiger folgender Verwandtschaftsgrade Hilfe: Viiter, Mütter, Schwestern, Brüder, 
S6hne, T6chter, mbandu, Schwiiger (kadji), Schwiigerinnen (kandjel), Schwiegersohne 
(nande), Schwiegertochter (mias), Schwiegerviiter (naguma und niandagu) und Schwieger-
mütter (naguma und yautagwaj39 . Anhand dieser Begriffe werden , wie wir schon gesehen 
ha ben, für e in T ndividuum bei nahe alle andern Dorfbewohner al s direkte o d er angeheira-
tete Yerwandte klassifiziert. Kooperation ist so gesehen für jeden einzelnen mit einem 
weiten Kreis von Mitdorfbewohnern moglich. Gewohnlich aber arbeitet man mit den 
einem am niichsten stehenden, oder als am niichsten stehend empfundenen, Triiger der 
genannten Verwandtschaftsgrade zusammen, also mit Dorfbewohnern, die entweder zum 
gleichen Clan oder zur gleichen Linie oder Familie gehoren, direkt angeheiratet sind, oder 
di e mit einem zusammen i m gleichen oder in einem nahegelegenen Weiler wohnen. 
Es scheint so zu sein, dass vor allem innerhalb eines Haushaltes die Solidaritiit nicht 
mit dem unmittelbaren Gedanken an Rückzahlung verbunden ist. Doch schon bei der Soli-
daritiit innerhalb der Linie erwartet man , wenn auch nicht unmittelbar und niemals ausge-
sprochen, dass spiiter eine Gegenhilfe oder Gegengabe erfolgen wird ." Klappt eine solche 
spiitere Zusammenarbeit nicht, oder weigert sich z. B. einer offenkundig, auf Anfrage mit 
einem andern zusammen einen G a rten zu bepfla nzen, so will der so beleidigte Fragende 
spiiter nie m eh r mit seinem Beleidiger zusammenarbeiten. 
Zusammenarbeit mit anderen findet nicht nur innerhalb der Grenzen eines C lanes 
oder miteinander verbundener Clane statt, wenn generalisierend gesagt wird, «wir vom 
Clan Nangikum und vom Clan Matokum sind Freunde und helfen uns gegenseitig, mit den 
Leuten aus andern Clanen haben wir Streit» oder «wir vom Clan Sarekum arbeiten 
zusammen». Schon die Hilfe an die Yerschwiigerten weist über den eigenen Clan hinaus, 
und die Moglichkeit selbstgewiihlter Hilfe unter Miinnern und unter Frauen, die nicht aus 
verwandtschaftlichen Gründen, sondern aus Sympathie und freundschaftlicher Niihe 
( «poroman») gerne zusammenarbeiten, liisst immer ne ue Bündnisse entstehen. 
Haupttiitigkeiten, bei denen mit andern kooperiert wird, sind Hausbau und Pflanzen 
von Yams, daneben Sagowaschen und Kaffeepflücken. Weiter kommt die Arbeitskoopera-
tion stark zum Tragen beim Roden und überhaupt bei m Bepflanzen von Giirten und bei der 
Aufteilung der Giirten in Blocke, die an bestimmte mithelfende Verwandte und Freunde 
verteilt werden . Einzig beim Hausbau kommt die Hilfe ganz dem Besitzer des Hauses 
38 Schwimmer beobachtete bei den Orokaiva, dass der Gebende prin zipiel l beha uptete , er erwa rte 
nichts zurück . Schwimmer konnte aber feststellen , dass di es ni cht der Realitiit entspricht ( 1973: 
126). 
39 Diese Begriffe wurden mir immer wieder genannt, wenn i eh nach Leu ten fragte , mit denen ma n zu-
sammen zu arbeiten pf1ege. Hilfe erhalten natürlich a uch die oben nichtgenannten wau und ihre 
Frauen , Grosseltern , manchm al Enke!. 
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zugute. Beim Ptlanzen hingegen erhalten die meisten Helfer einen abgegrenzten Teil des 
gerodeten Gartens, einen sogenannten Block, zur eigenen Nutzung. Beim Sagowaschen 
dürfen die Helfer etwas von dem von ihnen bearbeiteten Sago für sich behalten, und beim 
Kaffeeptlücken kommt meist der Geldertrag ihres geptlückten Anteils ihnen selbst zugute. 
Selbstverstãndlich ist nicht gedacht, dass einer immer nur Sagopalmen anderer Leute 
waschen und nutzen hilft und selber sei ne eigenen Palmen stehen lãsst. Meist ist der Ertrag 
einer Sagopalme aber für die unmittelbare Nutzung innerhalb eines Haushalts zu gross, 
und man fragt nãchste Verwandte und Freunde, die selber gerade keine andere Arbeit 
haben, keine nutzbare Sagopalme besitzen oder <Hunger leiden> , um Mithilfe. Es ist ver-
wandtschaftliche Ptlicht, auf di ese Hilfeleistung spãter einmal zurückzukommen. 
Vielleicht antworten die meisten auf die Frage nach der geschuldeten Gegenleistung 
(«begim dinau ») deswegen abweisend, weil sie vor Augen haben, dass sie selber nie einem 
andern gegenüber direkt ãussern sollten, er schulde ihnen etwas, sondern solche Schuld 
jeder jederzeit freiwillig von sich aus regeln sollte, ohne dafür angegangen werden zu 
müssen. Jemanden um Gegenleistung offen anzufragen, kann je nach Nahe der Verwandt-
schaft als mit eigener Schande verbunden empfunden werden und Scham ausléisen. 
Gegenleistungen müssen nicht strikt sein und nicht unmittelbar erfolgen. Deshalb sieht 
es wohl manchmal auch für die Beteiligten selber so aus, als müsse den andern nicht unbe-
dingt wieder geholfen werden. 
Michael betonte diesen ausgedehnten Kreislauf gegenseitiger Hilfe, bei dem die Lang-
fristigkeit manchmal den Aspekt der Gegenleistung verschleiert: 
« Es wiire schlecht, wenn ich allein arbeiten würde. Dan n würde ein anderer sich Sorgen machen. 
Arbeitest du nicht mit andern zusammen, entsteht Unfrieden. Wenn du kooperativ arbeitest, 
muss du immer kooperativ arbeiten.» 
I m G runde waren si eh a lle Befragten einig, das s ma n gemeinschaftlich pflanzen soll te, das s 
man sich gegenseitig helfen sollte. Wangingen ãusserte sich dazu sehr strikt: 
«Saiga pa und ich müssen unsere Brüder und Schwestern zur Mithil fe bitten. Wenn ich a llein 
ei nen Busch ro de un d d en Garten bepOanze, werden si e si eh sonst fragen, warum ? Würde i eh 
spater in einem so lchen Fali sie um Hil fe a ngehen, oder würde ich krank werden, würden meine 
Geschwister und mbandu sagen, wir konnen ni cht zu ihm scha uen und ih m helfen. Deshalb 
müssen wir kooperativ arbeiten.» 
E ine junge F ra u dagegen mei n te: 
« Wen n es keine Gegenhilfe gibt, werden einige sehr wütend. Aber jemand, der gute Geda nken 
hat, kann deswegen nicht base werden.» (Kwandjangien) 
Die als katholische Missionshelferin tãtige Maria stellte in bezug au f die Selbstverstãndli ch-
keit gegenseitiger Hil fe das christliche Prinzip der allgemeinen Bn.iderhilfe in den Vorder-
grund- etwas, was auch einige andere getaufte Katholiken im Dorfstark betonten: 
« W en n ei n Bruder od er ei ne Schwester mir nicht wieder hil ft, werde i eh ni eh t base. I eh da rf ni eh t 
wütend werden. Die Vorfahren, die früher noch nichts von Gott (dem christlichen) geha rt ha ben, 
sind aufeinander bose geworden deswegen. Wi r heute werden nicht mehr base; wir müssen von 
uns aus a llen helfen u nd für si e sorgen.» 
So wenig anzunehmen ist, dass alle Vorfahren früher gegenüber weniger kooperati ven Ver-
wandten Groll hegten, so sehr sti mmt das von Maria unter anderem Vorzeichen ausgespro-
chene allgemeine Prinzip, <von sich aus allen zu helfen>, mit der allgemeinen Auffassung 
der Dorfbewohner von Kooperation überhaupt überein. 
Tabelle l O zeigt a llgemein, wieviele Tage wãhrend ei n er bestimmten Periode für 
kooperative Arbeit aufgebracht worden ist. In der Tabelle und den Anmerkungen dazu 
nicht vermerkt sind fo lgende weitere méigliche Tagesbeschãftigungen: Schweinejagd, 
Kochen für die Familie und fü r Gãste bei Dorfversamm lungen oder Festen , Besuch von 
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Yerwandten in andern Dorfern, Besuch von «singsing»-Festen in andern Dorfern , «sing-
sing»-Feste und Yorbereitungen im eigenen Dorf, Totenwache halten, schmücken von 
Yams, Hauser errichten, Netztaschen herstellen, bemalen von Masken, Mannerhausmale-
reien herstellen, den Platz vor den Hausern saubern, Gemüse und Früchte im Busch oder 
Garten holen, sich waschen, Wasche und Geschirr waschen, Schweine aufziehen. 
Tab. 10 Hauptbeschaftigungen wahrend 50 ausgesuchten Tagen und davon in Arbeitskoopera-
tion verbrachte Tage1 
davon in : ~~:r· Pause3 Mark t. Dorf- Sago- Kaffee- Menstrua- Weg in Kooperation4 S pital, versamm- waschen gewin- tionshaus anderem 
Gericht Iu n g nu n g Dorf 
Agre (45) 16 4 7 2 7 8 4 2 8 
Kadjo (25) 16 14 2 l 4 3 - 10 6 
Mare (40) 20 7 9 3 l 2 - 8 7 
Manigut (48) 22 12 2 4 2 6 l 2 9 
Kulingin (28) 20 6 l 2 4 3 l 3 175 
NggJgpal (65) 326 5 l 6 - 6 l - 3 
1 Erfasst wu rde die Zeit vom 17. Dezember 1978 bis 8. Januar 1979, vom 22. Februar 1979 bis 4. Miirz 1979, vom 
20. A pri l 1979 bis 30. A p rii 1979 und vom 29. Mai 1979 bis 7. J un i 1979. 
In di ese Zeit fi e len si ebe n Montage, an de nen ' i m Auftrag de r Regie rung' hauptsiichl ich für die Dorfgemei n-
schaft gearbeitet werden muss: <<wok mande>> ode r <<wok komun ili » (etwa Wege siiubern oder ein Haus 
bauen für die Kinde rschwester, die jeweils fü r Kontrolluntersuchungen ins Dorf kommt). 22 Erwachsene aus 
12 Haushallen wurden befragt. Hie r werden die Antworten von dre i Frauen (Agre, Kadjo, Mare) und drei 
Mii nnern (Manigut , Kul ingin, Ng<J I<Jpal ) priisentie rt. In Klammer ist das jeweilige Alter angegeben. 
2 Alle Tiitigkeiten wie Roden, Abbrennen, Jii ten, Zaun herste llen, Ranken hochbinden, Ernten. 
3 Sich erholen, Krankheit, ohne grosse Arbeit im Dorf sitzen. 
4 Tage, an denen kooperativ gearbeitet wurde, sind mitgeziihlt in den Tagen, die durch Hinweis auf Arbeits-
tiit igkeit spezifizie rt sind. 
Davon sin d nu r 6 Tage Arbe itskooperation i m traditionellen S li l: 11 Ta g e wurden innerhalb d er <<Community 
Work G roup», einem Zusammenschluss junger Miinner zwecks Arbeitshilfe (z. B. Roden oder Hausbau) 
an Dorfbewohner fü r Geld, genutzl. 
6 Ng<JI<Jpal besuchte oft einfach so seinen Zeremonialyamsgarten. 
An Yerwandtschaftsgrad und Freundschaftsverha ltnis, also an Pflicht und Neigung 
gleichzei tig, orientieren sich die Dorfbewohner bei der Wahl derjenigen, mit denen sie 
jeweils zusammenarbeiten. 
Was gemeinsam Arbeiten bedeutet, umschrieben alle dazu speziell in lnterviews 
befragten Frauen mit drei Gründen. 
Einmal a rbeitet man zusammen, weil es zum Beispiel ha rt und anstrengend ist, a llein 
Baume zu fii llen oder einen Zaun um den Garten herum anzulegen. Eine Frau meinte, 
allein konne man gar nicht pflanzen - versuche man es doch, wachse sofort Busch nach. 
Alle Frauen brachten gemeinsame Arbeit mit schneller Arbeit in Zusammenhang und Ein-
zelarbeit mit mühsamer Arbeit. 
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Als weiterer Grund für Zusammenarbeit wurde von den befragten Frauen die Menge 
an vorhandenen, pflanzbereiten Knollenfrüchten angegeben. Man rodet und bepflanzt 
dann mit andern zusammen einen Garten, wenn man selber nicht genug Knollen für die 
Bepflanzung eines grossen Gartens zur Verfügung hat, oder wenn man sieht, dass ein 
anderer sehr viele Knollen in seinem Esshaus hat, für die er noch kein Gartenland bereitge-
stellt hat. Wenn man viele eigene pflanzbare Knollen besitzt, gibt man für einmal nie-
mandem ei nen Block i m Garten, erhalt aber trotzdem Hilfe bei m Roden un d Pflanzen. 
Am wichtigsten aber empfinden die Frauen das eigene Vergnügen und das gesellige, 
gemeinschaftliche Moment bei der Arbeitskooperation. 
Dieses letzte Moment betonten dagegen die befragten Manner nicht gleich stark. 
Neben den drei von den Frauen genannten Gründen für die Arbeitskooperation und gegen-
seitige Hilfe, nannten die befragten Manner zusatzlich weitere Punkte. Für viele von ihnen 
besonders wichtig ist die Beurteilung der Bodenqualitat von zukünftigem Gartenland, 
sowohl eigenem wie fremdem. Wenn man irgendwo im Busch guten Boden sieht, der nicht 
einem selbst gehort, fragt man den <Vater des Bodens>, ob man auf diesem Stück Land mit 
ihm zusammen (oder allein) arbeiten konne. 
« lch gehe im Busch herum und sehe, dass mein brachliegendes C lanland nicht gut ist, dass noch 
nicht genug neuer Busch gewaschsen ist, noch nicht genug Ko mpost dort liegt. Dann sehe ich 
Land von Mendjang, sehe guten Ko mpost. Jch frage Mendjang, ob ich mit ihm zusammenar-
beiten kan n. Er ist einverstanden. Au eh a ndere mochten mit ihm zusammen arbeiten. Wir tun uns 
zusammen. Wir fün f Mãnner kooperieren , pflanzen, ernten, freuen uns sehr. Spãter entsteht auf 
meinem Land guter Kompost. Wieder tun wir uns zusammen für das Pflanzen und Ernten. Der 
<Yater des Bodens> bleibt der <Yater des Bodens>.» (Saigapa) 
Von den genannten Verwandtschaftsgraden her ware Kooperation zwischen fast allen 
Dorfbewohnern moglich. Doch in Wirklichkeit arbeitet jeder nur mit einer begrenzten 
Anzahl von Mitbewohnern des Dorfes zusammen, begrenzt durch Gewohnheit und durch 
Familientradition sowie durch Vorliebe. 
Wenn zwischen bestimmten Linien der C lanen früher grosser Streit geherrscht hat und 
gegenseitig Menschen der andern G ru ppe umgebracht worden sind, dann ist d ie Moglich-
keit einer Zusamenarbeit zwischen den jetzigen Nachfahren dieser Linien oder Clane in 
Frage gestellt, weil der Boden <weiss>. Hatte i m Falle von Saigapa und Mendjang einst ei n 
Ahne von Mendjang ei nen Ahnen von Saigapa durch Zauberei oder durch den Speer umge-
bracht, dann ware voraussichtlich im gemeinsam bepflanzten Garten von Saigapa das 
Essen von Mendjang nicht gu t gediehen. Al s Erkla rung der Missernte hatte man Mendjang 
in einem solchen Fali au f dessen Vorfahren hinweisen kon nen. 
Zusammen zu a rbeiten pflegen Leute aus Familien, J.,inien und Clanen, die früher 
ni eh t Streit untereinander hatten. Deshalb wird au eh e in n au i (Freundes)-Verhaltnis zweier 
Manner, die sich bei der Arbeit als «poroman» zusammentun, über Generationen von 
deren Nachfahren weitergepflegt. Die mogliche Zusammenarbeit steht unter einem guten 
Vorzeichen , die Ahnen <wissen>: alles Punkte, die eine erfolgreiche Ernte versprechen. 
Gerade die Bedeutung, die die Tatsache, dass der Boden und die Ahnen <wissen> , für 
das Gedeihen der Nahrung hat, erfordert wahrend der Pflanzzeit nicht nur die Einhaltung 
wichtiger Tabus und das Vermeiden oder Ausgleichen von Streitigkeiten, sondern verlangt 
auch eine aufmerksame Beachtung der Voraussetzungen und der Folgen von Zusammenar-
beit und gegenseitiger Hilfe, wenn auch letztere im G runde spontan von vielen Abelam als 
Sache der eigenen Neigung und des eigenen Entschlusses betrachtet werden. Der Kreislauf 
gegenseitiger Hilfe ist so wenig wie das erforderte ideale Verhalten gegenüber der Vater-
oder Mutterseite ei ne Frage von Lust und Laune. Erst die Einhaltung der Gesetze in diesem 
Bereich garantiert Gedeihen der N ahrung und Gesundheit, zumindest aber eine gewisse 
Sicherheit, ni eh t plotzlich willkürlich dem eigenen Schicksal ausgeliefert zu sein, o h ne jeg-
liche Hoffnung au f Beistand von anderen , von Freunden oder nahen Verwandten. 
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Zusammenarbeit mit gut gesinnten Leuten ist wichtig, daneben aber in einigen beson-
deren Fallen auch Zusammenarbeit mit den richtig gewahlten Leuten . Es kann vor-
kommen, dass in einem Dorf innerhalb eines Clanes eine Linie ausstirbt, oder das gar ein 
ganzer Clan plotzlich keine Mitglieder mehr hat. Es ist nicht zulassig, d.h. wird schlechte 
Folgen haben, wenn irgendwelche Leute sich einfach dieses nun <Vaterlosem Bodens 
bemachtigen. Wenn aber irgend jemand dieses Lan d dringend benotigt, weil er ni eh t genug 
eigenes zur Verfügung hat, oder weil er glaubt, von Geburts wegen ein überzeugendes 
Anrecht darauf zu haben, so sollte er si eh bemühen, dass ne ben ihm, wenn immer moglich , 
zumindest Nachfahren, die durch eine weibliche Vorfahrin diesem ursprünglichen Besitzer-
clan oder der Linie des eigentlichen <Vaters des Bodens> verwandt sind, bei der Bearbeitung 
des Gartens zugegen sind und einen Block für sich bepflanzen. Erst dann ist die Vorausset-
zung für gutes Gedeihen der Nahrung auf diesem <Vaterlosen> Stück Boden ganz gegeben. 
«Eine Familie in Bainyik ist ganz ausgestorben , der Clan Gwambelkum. Die in Bainyik rufen 
nun, wenn sie auf Boden von Gwambelkum pflanzen wollen, den Namen (des Clanes Gwam-
belkum): ihr vom Clan Gwambelkum kom m t, esst diesen Boden.» (Ngglgpal) 
Ebenfalls n ur von Mannern wurden zwei weitere mogliche Gründe für Arbeitskooperation 
angegeben. Einmal kann es sich um Hilfeleistung an jemanden handeln, der selber wenig 
oder keinen Boden zum Bepflanzen hat; einen solchen Mann (oder Frau) fragt man, ob er 
(sie) einem beim Pflanzen helfen wolle, wofür er (sie) einen eigenen Block erhalt, dessen 
Ertrag ihm (ihr) gehoren wird. Der zweite (und auch überhaupt der letzte, explizit angege-
bene) Grund hat mit der vergangenen Kampfzeit zu tun: je niiher dem Territorium von 
Feinden einst die Garten lagen, desto notwendiger war Zusammenarbeit. Ein allein arbei-
tender Mann hatte sich kaum gegen eindringende Feinde verteidigen konnen. Dieser 
Grund gilt natürlich heute nicht mehr. 
Heute hat die traditionelle Art von Arbeitskooperation und -solidaritat eine Konkur-
renz erhalten in Form der dorfinternen «Community Work Group»40, einem Zusammen-
schluss junger Manner zwischen etwa 15 und 30 Jahren 41 • Diese jungen Manner .helfen 
Leuten innerhalb und ausserhalb des Dorfes auf Anfrage bei ihrer Arbeit. Jedes Mitglied 
der Gruppe erhalt pro Jahr lO Kina4 2 Lohn. Kommt einer an einem Tag, den die Gruppe 
für ihre Arbeit festgelegt hat , nicht zur Arbeit, zahlt er 50 Toea (l h Kina) Busse. Jeder, der 
diese «Work Group» um Arbeitshilfe angeht, zahlt ihr pro Tag 5 Ki na. Der Erlos kommt in 
ei ne gemeinsame Kasse und wird au f die Bank gebracht. 
Der etwa 35-40jahrige «Councillor» Aaron, der diese Gruppe i m Dorf aufgebaut hat, 
ausserte sich folgendermassen dazu: 
«W en n al le faul sind, fallen wir auseinander als Gruppe. Aber jetzt besteht die Gruppe noch . Die 
meisten im Dorf finden diese Einrichtung gut. So tummeln sich die Jungen nicht unbeschiiftigt 
herum. Es gibt keinen Konflikt mit der traditionellen Auffassung vom Hei fen i m Dorf. » 
Die «Work Group» rodet, pflanzt, baut Hauser und erntet Kaffee auf Anfrage. Haufig 
arbeitet die Gruppe für eines ihrer eigenen Mitglieder. Bei einem Hausbau konnte ich beob-
achten, dass es bei der Arbeit durch die «Work Group» etwas anders zuging als bei der 
gemeinsamen Arbeit von Dorfbewohnern, die sich im traditionellen Rahmen gegenseitiger 
Hilfe zusammengefunden hatten. Zwei Gruppenmitglieder drangten Müssige standig neu 
zur Arbeit und mahnten sie immer wieder, dass sie für Geld arbeiteten und also nicht faul 
herumzusitzen hatten. 
W er die Gruppe für einen Tag zur Arbeitshilfe verlangte, war der Meinung, es sei ein-
4o Solche «Community Work Groups » gibt es au eh in den meisten umliegenden Abel amdorfern. 
4 ' Die Gruppe ziihlte 1978/79 18 feste Mitglieder und hatte je ei nen Vorsitzenden , einen Sektretãr, 
ei nen Schreiber un d ei nen Siikelmeister. 
42 1978/79 entsprach einem K ina sfr. 2.50 (Durchschnitt). 
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facher, 5 Kina zu bezahlen als für die mithelfenden Verwandten und Freunde als Dank 
Essen zu kochen. Da die «Work Group» des Dorfes Djame nur 3 Kina für ihre Arbeitshilfe 
verlangte, wurde sie von einigen Dorfbewohnern der «Work Group» des eigenen Dorfes 
vorgezogen, was ein gerichtliches Nachspiel im Dorfzur Folge hatte. In diesem Dorfgericht 
wurde gemahnt, Leute aus der eigenen Gemeinschaft zu unterstützen, weil in einem solchen 
Fali da s Geld j a wieder in s eigene Dorf zurückfliesse. Di e Arbeitstatigkeit der jungen Leute 
innerhalb der «Work Group» hat ihre Ursache nicht in einem Mangel an helfenden 
Handen im Dorf oder bei einzelnen Dorfbewohnern. Nach Ansicht des Gründers der 
«Work Group» und vieler alterer Manner soll diese Arbeitsgemeinschaft vielmehr dazu 
dienen, die jungen Manner, die lieber Geld verdienen mõchten als Garten bepflanzen, 
trotzdem in d en traditionellen Arbeitsablauf des Dorfes einzubeziehen - allerdings au f ei ne 
Art, d i e diesen jungen Mannern m eh r Antrieb gibt. 
Selbstverstandlich konnte im genannten Dorfgericht das fragliche Problem nicht 
gelõst werden, es karo aber zu einer ausserst hitzigen Diskussion. Wie Aaron meinte, war 
1978/ 79 kein offener Konflikt zwischen der Arbeitshilfe durch die «Work Group» und der 
traditionellen Arbeitskooperation spürbar; doch dass in den Vorstellungen über Arbeits-
hilfe un d Geldverdienst, di e einige junge Mitglieder der Gruppe au eh õffentlich zu aussern 
und durchzusetzen versuchen, Konfliktstoff vorhanden ist, wurde beim ersten Yamsfest 
1979 kiar. Die «Work Group» errichtete einen Verkaufsstand für gekochten Reis und wei-
tere N ahrungsmittel, kurz nachdem die Zeremonialyamspflanzer sich in einer letzten Ver-
sammlung vor dem ersten Yamsfest und der ersten durchtanzten Nacht eben noch gegen-
seitig darin bekraftigt hatten, ja nicht kleinlich zu sein gegenüber den zu erwartenden 
G asten und ja nicht zu geizig die Schulden nachzurechnen, sondern grosszügig einige 
Schweine zu kochen und zu verteilen , weil man im Ganzen gesehen den Besuchern aus 
Nachbardõrfern nicht wenig, sondern viel Gegengaben bieten müsse. Die «Work Group»-
Mitglieder dagegen begründeten ihr geplantes Geschaft mit den Worten, dass es nicht 
ri chtig sei, wenn Leute aus andern Dõrfern hier im Dorf gratis essen kamen. Die Yams-
pflanzer und alteren Manner, di e nicht um Erlaubnis gefragt worden waren, nahmen die 
Sache erstaunlich gelassen au fund dachten si eh wohl, es au f ei n Kraftemessen ankommen 
zu lassen. Dass aber die jungen Manner, die selber akti v nichts mit Zeremonialyams zu tun 
hatten, n un ei n Yamsfest zum Anlass nehmen wollten, um dabei i h re eigenen Geschafte zu 
machen - und sich so über die Gesetze vo n Gabe und Gegengabe, die gerade beim Yams-
tausch noch immer zentral sind, hin wegzusetzen versuchten - , wurde a llerdings von den 
meisten als ei n ernsterer Angriff empfu nden als die Hilfeleistung für Geld an solche, die 
nach dieser Art Hil fe verl angen. 
An diesem Beispiel wird in nuce deutl ich, welche Konsequenzen für die traditionellen 
Solidaritats- und Reziprozitatsbeziehungen die Einführung und Verbreitung von in Geld 
entgoltenen Arbeitsleistungen in Zukunft haben kõnnen - oder wahrscheilich haben 
werden. 
4.3 Zeremonialyamskomplex 
Vom Zeremonialyams wurde schon erwahnt, dass er eine Art Luxusyams ist, der nur von 
Mannern angepflanzt wird, dass er jeweils die erste K nollenfrucht ist, die in einer neuen 
Pflanzzeit angepflanzt wird, dass die Gesetze des Zeremonialyamsanbaus - d.h. die vielen 
Gesetze der so tabureichen Pflanzzeit - die Gesetze des Nahrungsanbaus überhaupt sind, 
und dass die Aufteilung des Jahres in eine Pflanz- und eine Zeremonialzeit durch den 
Anbauzyklus des Zeremonialyams bestimmt wird. 
Der Anba u von Zeremonia1yams, von speziell gezüchtetem wapi-Yams, spielt ni eh t nu r 
ei ne bestimmende und zentrale Rolle i m realen Ablauf des Dorflebens, sondern auch in den 
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Vorstellungen der Dorfbewohner über die verschiedensten Aspekte dieses Dorflebens. Der 
speziell gezüchtete wapi und sein Anbau haben, wie wir auch im folgenden sehen werden, 
eine zentrale Bedeutung in den Vorstellungen der Abelam vom Zusammenleben der 
Geschlechter, von Geistwesen und Ahnen, von Initiationszermonien, von sozialen Rechten 
und Pflichten, von Macht und politischen Beziehungen innerhalb des Dorfes und auch zwi-
schen verschiedenen Dõrfern. In diesem Sinne, d.h . unter Einbezug sowohl der realen wie 
au eh der vorstellungsmãssigen (sozusagen ideellen) Bedeutung des wapi- Yams i m Dorf-
leben, kõnnen wir von einem eigentlichen Zeremonialyamskomplex sprechen. 
Zeremonialyams wird meist nicht gegessen, sondern ist primãr für den Tausch gedacht, ist 
Prestigeprodukt und bedeutet Reichtum. Wenn er auch nicht primãr al s Nahrung betrachtet 
wird, so konzentrieren sich um den Zeremonialyams ideell dennoch die Vorstellungen von 
ausgezeichneter Nahrung und von Essen im Überfluss. Gezüchteter wapi steht symbolisch 
für süsse (lisek), gute Nahrung, die bekannterweise in mythischer Zeit entstand und die als 
schlecht empfundene ursprüngliche Nahrung, den wilden Taro, ablõste4 l, und für erfolg-
reichen Anba u von Nahrung überhaupt. 
Die Abelam Kimbangwas und anderer Dõrfer der nõrdlichen Abelam empfinden sich als 
,individuell und / oder als Dorf ausgezeichent durch den je besonderen Yams, den sie 
züchten, und der ihren Ruhm ausmacht. Nicht in allen Gebieten der Abelam aber ist 
gezüchteter wapi gleich bedeutend. Im Woseragebiet ist der Anbau von Zeremonialyams 
beinahe ganz verschwunden44 • Ei n Mann meinte dazu: 
«Im Woseragebiet gibt es sehr viele Schweine. Sie sind ihr (d.h. der Bewohner des Woserage-
bietes) wapi.» (Manigut) 
Der gezüchtete wapi der nõrdlichen Abelam ist lãnger als derjenige der õstlichen, südlichen 
und südwestlichen Abelam . 
«There a re various factors which expl a in this difference, terrain , qua lity o f soi l, length o f fall ow, 
pl a nting season , ete. To the Abel a m, however, although differences of culti va tion technique a re 
not di scounted , such consistent success impli es superior supernatura l techniqu es, and, si nee th e 
success i s general as well as individual , the superi o rity o f th e general ri tua l as well as the indi vi-
du al magic is believed to be responsibl e.>> (Fo rge 1973: 175) 
Ni eh t n ur Kimbangwa , jedes Dorf der nõrdlichen Abelam versteht si eh, wie schon erwãhnt, 
a ls hervorragendes Yamspflanzerdorf, das eine eigene Mythe vom Entstehen einer wapi-
Sorte und der entsprechenden magischen Mittel, hauptsãchlich eines Yamssteines, besitzt. 
mambutap- und gwarwapi- Yams 
Zu Kimbangwa (und Djame) gehõrt die Mythe vom mambutap4 5 - der Nummer eins («pes 
man ») unter aller Nahrung überhaupt ist, und der in den Zeremonialyamsgãrten nie mit ka 
43 Einige Bewohner machen heute die gleiche Unterscheidung zwischen guter, süsser und schlechter 
Nahrung, wenn sie europiiische Nahrung (Reis, Thon) mit ihrem Yams vergleichen und den Jetzte-
ren nu n als schlecht empfinden. 
44 cf. Lea 1964: 40. 
45 cf. 8.1.18 Mythe vom mambutap und 8.4.2 Yamsstreitgespriich (S. 316 zudem interessanter Hinweis 
auf die einst zentralere Stellung Djames im Gebiet). !m erwiihnten Yamsstreitgespriich wurde ne-
ben Kimbangwa au eh Djame al s d er Ort, d er zuerst alles über mambutap wusste, genannt. Sonst be-
tonten die nomandu allen Besuchern aus andern Dõrfern und mir gegenüber immer wieder, bei i h-
nen sei der mambutap entstanden , der Clan Kwangrukum des Dorfes bewahre die mambucap-My-
the und den wapiwe (Yamstein) namens Bira auf- Bira ist in einigen Dõrfern übrigens der Name 
eines ngwalndu-Geistwesens. - Ein nomandu aus dem Dorf Djame, selber aus einem Clan, der 
wichtige Yamsmythen des Dorfes Djame bewahrt, meinte mir gegenüber, er wisse nichts davon , 
dass Kimbangwa im Zusammenhang mit mambutap erstes Dorf sei un d die Mythe un d Magie des 
mambutap bewahre: sein Clan besitze ei ne Mythe von der Entstehung des mambutap, di e nomandu 
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(kurzer Yams) gemischt gepflanzt werden darf, un d gehõrt auch der wapiwe-Yamsstein46 , 
ein tau/e (lehmige Erde)-Klumpen, in den der mythische mambutap, der auf Territorium 
Kimbangwas sich selber eingepflanzt hatte4", sich spater verwandelt hatte. 
mambutap wird in Kimbangwa i m ersten von zwei mõglichst alle J ahre durchgeführten 
Yamsfesten zur Schau gestellt48 • Der Yams, der hauptsãchlich wahrend des zweiten Yams-
festes zur S eh au gestellt wird, heisst, wegen sein er langeren Reifungszeit, gwarwapi, < Yams, 
der hintendrein kommt> (gwarre heisst Jahr (dangsam gehem)), und wird in Verbindung 
gebracht mit den Sternen, die sich alle nur langsam vorwãrtsbewegen. gwarwapi-Sorten 
sind wundingil, wundjimbu, yeimbu, kwandji, landji, katbi und die weniger haufig gezüch-
teten Yamssorten klataku , mambo , lakin , ngumbuli, kupmi, yama, kambe un d illap. 
Laut Aussagen von namandu Kimbangwas gehõrt die Mythe von der Entstehung des 
wundjimbu-Yams zu den Dõrfern Neligum und Nyamikum (Sirapam Mythe), die Mythe 
von Wapilan zu d en Dõrfern Ma pri k un d Yimbia49 un d di e Mythe vom wundingil zum Dorf 
Djame. yama ist ein Yams der ba-kundi. Das bedeutet nicht, dass niemand in Kimbangwa 
diese andern Mythen kennt oder erzãhlen darf. Diese Mythen sind auch nicht Fremdkõrper 
im Erzahlgut der Dorfbewohner, sondern am ehesten zu verstehen als eine erklarende Aus-
dehnung des dorfinternen Wissens über die Entstehung des hervorragenden Nahrungsmit-
tels wapi, des langen Yams, der erst nach dem ka , dem kurzen Yams, entstanden sei, und 
den man erst zu züchten begann, als man aus der Gegend von Upite-Tarkwo weg nach 
N orden gezogen war und sich im heutigen Gebiet der nõrdlichen Abelam bis hinauf nach 
Mendamen niedergelassen hatte. Es spielen sich denn auch die Mythen vom mambutap, 
wundjimbu un d wundingil explizit in dieser Gegend ab. 
Nicht zuletzt sind Kenntnisse über Mythen und spezielles Wissen anderer Dõrfer auch 
deshalb i m Dorf verbreitet, weil auch viele nyindendu aus andern Dõrfern im Dorf leben 
und auch , weil nomandu ihr spezifisches Yams- und Mythenwissen mit namandu aus 
andern Clanen und Dõrfern diskutieren . 
Zum wapiwe (Yamsstein) Kimbangwas 
Die Art, wie mir manche Mythen im Zusammenhang mit wapi-Entstehung erzahlt wurden , 
vor allem die Mythe von Wapilan, zeigt, wie einzelne Mythenelemente in der Vorstellung 
der Erzãhler ineinander übergehen, miteinander verwechselt oder verschieden aneinander-
gereiht werden, so dass in Folge davon haufig unterschiedliche Schlüsse als Erklarung 
wesentlicher Punkte gezogen werden. In der Mythe von Wapilan wird zum Beispiel gesagt, 
dass der wapiwe (Yamsstein) in Kimbangwa aus ei n em abgebrochenen und in Erde verwan-
delten Arm des Kindes Wapilan entstand und deshalb wapilan oder Bira heisse. wapiwe 
wãre demnach das gleiche wie wapilan, was keineswegs von allen namandu bejaht wurde. 
Es scheint Unklarheiten in bezug auf wapilan oder wapiwe zu geben, wenn auch mehr-
heitlich betont wurde, der Yamsstein heisse wapiwe oder Bira. Kiar ist, dass wapiwe oder 
wapilan als Ursprung und Lebensprinzip von wapi verstanden werden, als seine <Leben, 
Kimbangwas hãtten mir si eh er ni eh t di e wahre Mythe erzãhlt. Er erzãhlte mir eine an dere wapi- My-
the, di e si eh i m Gebiet Djames bei d en yembekundi (õstliche Abelam) abgespielt hatte un d nu n au eh 
al s Mythe Djames der shamu-kundi gi lt, im speziellen des Clanes Suambleikum. Ob es sich bei die-
ser Mythe wirklich u m den mambutap handelt, bleibt fraglich. Dieses Beispiel zeigt kiar, wie wich-
tig un d ausschliesslich jedes Dorf (un d jeder Clan) sein e Mythen nimmt, aber au eh, dass spezifische 
Mythen nicht Wissensgut aller- und schon gar nicht anderer Dõrfer- sind. 
46 cf. 8.1.19 Mythe von Wapilan . Dieser Yamsstein wird in einem speziellen Haus im Weiler 
Mrtkwande zusammen mit einem Tarostein und vielen grossen yuwa-Ringen aufbewahrt. 
4 7 In Wapisaku (<wapi erntem), einem Gebiet im südlich-südwestlich an den Hügelkamm Mbutpun-
Yuwanyingi anschliessenden Tai. 
48 A be r nicht jedes Jahr finden wirklich zwei Yamsfeste s ta t t. Di e Durchführung hãngt von d er Grõs-
se un d Anzahl des geernteten wapi a b. 
49 cf. Teil der Mythe 8.1.19. 
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sein Blutgeber. Schliesslich ist !aut Auskunft einiger namandu der wapiwe aus der Leber 
(wuranyan; Seelen- oder Lebensprinzip) des ersten mambutap entstanden- genauso wie die 
Leber oder das Lebensprinzip des wundjimbu-Yams in der Mythe von Sirapam sich in das 
Schwein Sirapam verwandelte. 
Auf den Weg einer Erklãrung für die zwei Namen für den Yamsstein, die mit unter-
schiedlichen Mythen und unterschiedlicher Materialisation verbunden werden, kann der 
beiden Ausdrücken gleich zugeordnete Name Bira und eine Aussage des namandu Sirang-
wande aus Djame weisen: In Kimbangwa kennt man einen Yamsgesang Birananguare 
(<Gesang des Bira>) oder kapmananguare (<Gesang des Bodens, Gesang des Landes oder 
Territoriums>), den man als historisch mit dem Namen des Dorfes Kimbangwa verbunden 
betrachtet: 
nge gumbu ngwandu yambianu nge un a 
Upitenge gumbungwandu 
Tarkwo ame y ambianu 
mii ni! i!luap n du-a da ua p wapi 
Upite Tarkwo Birana Lawi ndil-ia 
djui pi!lna mbabmu ngwana 
N g wai B i ra wuti lere ina pokauren 
Upitenge Tarkwo ame 
ndundundu kutna ina 
wune wutina wune inana 
Ndunget-u Miambagut-u ti!le y<~gnu gwatengra 
nge ki! ri! k w u na Upite Tarkwo 
gwanduga gumbu yangwa y ambu 
I n s Do r f ist Wasser hineingegangen, Feuer lodert, 
in den Ort Upite ist Wasser hineingega ngen, 
i m Weiler Ta rkwo lodert (brennt) Feuer. 
Du kurzer Ma n n (ndu), du in der Mitte entzwei geschnittener Ma n n (wapi), 
Bira und sein «po roma n» (Lawi) schlagen (?), 
un d die Sterne o ben kom m en hervor, 
der Mond kom m t hervor. 
ngwal B i ra ! I eh ha be Ya msmagie, i eh pflanze wapi 
i m Ort Upite, i m Weiler Tarkwo, 
alle Má nner aus a llen Dõrfern ha ben si e (di e Magie) genommen (un d sagen jetzt): 
i eh ha be wutina (Kraft, Magie für d en Yams). 
Ndunget und Miambagut (= Ng;Jlen und Ka lkna, die Ng;Jl;Jnge und Mato ursprünglich nach 
Kimbangwa gefolgt waren) 
stehen, denken, 
schla fen, weinen; in Upite und Tarkwo 
ist Wasser hineingegangen, un d brennt Feuer (Untergang). 
Dieser Gesang des Bira und der Yamsstein Bira selbst wurden beide von Upite-Tarkwo im 
Süden mitgebracht. In der dritten Strophe des Gesanges wird betont, dass alle andern 
Dorfer heute die Yamsmagie (wutina in diesem Zusammenhang), die ursprünglich nu r 
Kimbangwa und den vom Ursprung her mit ihm verbundenen Dorfern (Kwarngu, Tien-
dekum, Waignakum und ein Teil von W ora) gehorte, auch fü r sich beanspruchen, dass sie 
Magie und Yams für sich genommen haben, also auch erfolgreich wapi pflanzen konnen. 
Dabei behaupten sie !aut einigen Mãnnern in Kimbangwa, sie seien auch aus Upite-
Tarkwo. Letzteres empfinden die Abelam in Kimbangwa als ei nen- wenn auch paradoxer-
weise als alltãglich und norma! erlebten - Übergriff auf ihr Urheberrecht und auf ihre als 
einzigartig empfundene Zugehorigkeit zum Ahnendorf Upite-Tarkwo. Da Birananguare 
ein historischer Gesang Kimbangwas ist, konnen ihn auch Abkommlinge Kimbangwas in 
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andern Dorfern singen und angeben, dass es ihr Gesang sei. So singen diesen Gesang etwa 
auch Mãnner in Yenigo bei ihren Yamsfesten für ka-Yams50. 
In Upite-Tarkwo pflanzten die Vorahren der Dorfbewohner noch keinen mambutap. 
Die ursprüngliche Verbindung von Bira und wapilan scheint deshalb die wahrscheinlichere 
zu sein. Dies konnte eine weitere Bestãtigung auch darin finden , dass wapilan der kamu-
kundi (südliche Abelam)-Ausdruck für wapindu ( < wapi-Menschl wapi-Wesen>) i s t. 
Sirangwande aus Djame erklãrte mir betreffs des heutigen Yamssteines in Kim-
bangwa, dass dieser Stein der verwandelte Sohn der mythischen Frau Ngwani sei (in Kim-
bangwa selber wurde mir dieser Name nie genannt). Ngwani, die wie alle ersten Menschen 
aus dem Erdloch heraufgestiegen war, hatte einen Sohn, der boswillig getõtet wurde. 
Ngwani und ihre Tochter suchten aus einem Wasserloch alle seine Knochen zusammen, 
fügten sie wieder richtig zusammen, wickelten sie in Blãtter ein und hãngten dieses Bündel 
über die Kochstelle in ihrem Haus. Der Knabe kam wieder zum Leben und meldete der 
Mutter seinen Hunger an. Als er gross geworden war, fand eine Initiation statt, an der er 
teilnehmen wollte- zuerst heimlich für sich in seinem eigenen Haus. Er kam erst nach der 
zweiten durchtanzten Nacht mit seinem Initiationsschmuck' aus dem Versteck hervor und 
mischte sich unter die anderen lnitianden. Nach der Feier lief er mit seinem Initiations-
schmuck davon und verliess den Weiler Apanban in Loenem, wo die Initiation stattge-
funden hatte. Die Mutter wollte ihn zurückhalten, es gelang ihr aber nicht. Er kam nach 
Nyipit, Wapikiti, Walepamu, Raral:Jp, Milpite, Bakun und Yamu (alles Gebiete oder 
Weiler Loenems), kam nach Winge, Wiplam, Kamani, Mbugnitipe (alles Weiler Djames), 
schliesslich nach Mbutpun, G ambandjo, Wendelem, Wundjimbu und endlich nach Wapi-
saku5' (alles Gebiete oder Weiler Kimbangwas): 
«Er kam nach Wapisaku, und er weinte. Er wcinte, und die Bewohner gingen hin, holten ihn und 
brachten ihn in ei nen Weiler. Si e bewahrten ihn dort au fund machten ei ne neue Geschichte über 
ihn- keine wahre Geschichte (d .h. nicht d ie ursprüngliche Geschichte). <Viiten sind (die Dorfer) 
Yimbia, Kuminibus und Dja me. Er ging uns (diesen Dorfern) verloren. So viel. Er ging verloren. 
Wir fanden ihn nicht wieder. Sie (Kimbangwa) haben ihn genommen. Die Sache (den ursprüng-
lichen Yamsstein Bira aus Upite-Tarkwo) ihrer eigenen Vorfahren haben die Bewohner K im-
bangwas nach Beltagu (bei Mendamen) mitgenommen. Er (der Stei n Bita) ging ihnen verlo ren, 
ging zurück na eh Wosera. Dort na hmen si e ihn, ha ben ihn jetzt; di e Bewohner von N indego (N in-
diko?; K arte J li) besitzen ihn jetzt. Der neue Stein in Kimba ngwa ist erst von gestern (ei ne jün-
gere Sache). N u n bewahren die Bewohner K imba ngwas den Sohn von Ngwani auf. lhren wapiwe 
von früher ha ben si e an Nindego verloren. Der Stein von Yimbia, Djame und Kumin ibus, der mit 
den Menschen unten (i m Süden) entstanden ist, und den unsere Vorfahren hinauf (nach N o rden 
in das Hügelgebiet) get ragen ha ben, ging verloren.» (Sira ngwande aus Djame) 
Diese Àusserung und die vorher erwãhnten Überlieferungen zur Herkunft von Bira aus 
dem südlichen Siedlungsgebiet Upite-Tarkwo und zur Herkunft von mambutap aus dem 
heutigen Siedlungsgebiet haben mich zum Schluss geführt, dass der ursprüngliche Yams-
stein Bira mit der Mythe vom Knaben Wapilan verbunden ist, und dass nach Verlust des 
ãlteren Yamssteines der Name Bira und der damit verbundene Gesang auf den neueren 
Yamsstein übertragen worden sind. Dieser zweite, neuere Stein hat also keine direkte V er-
5° Früher muss es hiiufig z u Streit gekommen sein, wenn jemand merkte, dass dazu nicht legitimierte 
Miinner Gesange anderer Leute, Linien, Cla ne oder Dorfer sangen. Noch heute fii llt solches un-
rechtmiissiges Singen au f: 
«Wenn irgend jemand unsere G esiinge singt, müssen wir (Miinner aus Kimbangwa) fragen: 
« U m was fü r eine Geschichte handelt es sich denn, (d .h. welche Geschichte, die euch bekannt 
ist, ist mit diesem Gesang verbunden), dass ihr diesen Gesang singt?» (Paura) 
5 1 Der Sohn von Ngwani fo lgte dem gleichen Weg wie der mambutap, der von Wapikiti-Basalmu 
nach Wapisaku n oh. 
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bindung mehr mit der Mythe von Wapilan- nur noch eine indirekte über den Namen Bira. 
Trotzdem ist der jetzige Yamsstein Bira für viele Dorfbewohner noch wapilan. 
Der Name wapiwe scheint ein generalisierender Name für Yamsstein zu sein, der aller-
dings hãufig von Mãnnern direkt mit der Mythe vom mambutap in Verbindung gesetzt 
wird. Sirangwande nennt auch den verlorengegangenen Yamsstein Bira einen wapiwe. 
wapiwe heisst <d en wapi reiben >, ei ne Bedeutung, di e verbunden ist mit d er Haupthandlung, 
die mit dem Yamsstein bei der Zeremonie zu Beginn der Pflanzzeit durchgeführt wird: dem 
Abreiben von Substanz des Yamssteines und der Vermischung dieser Substanz mit einer 
magischen Mixtur. Den heutigen wapiwe ha ben di e Abelam Kimbangwas !aut Sirangwande 
erst im heutigen Siedlungsgebiet an sich genommen - nach Sirangwande gehorte er in frü-
herer Zeit Djame. Deshalb seine kategorische Behauptung, Kimbangwa sei nicht das 
Ursprungsdorf des mambutap. Der jetzige mambutàp sei der umgewandelte Sohn der 
mythischen Frau Ngwani, was mir so in Kimbangwa nie erzãhlt wurde. Für Kimbangwa 
gilt die eigene Mythe vom mambutap als Geschichte des wapiwe im Weiler Mrtkwande-
vom Standpunkt Sirangwandes aus Djame ni eh t di e wahre, ursprüngliche Mythe! 
Im Falle der Informationen über Bira haben wir es mit teils eigenen Interpretationen 
von Informanten un d ihren Kombinationen bekannter und wichtiger Elemente zu tun. Die 
bedeutsame Relation, die heute die wichtigen Mãnner im Dorf zwischen dem Yamsstein 
Bira im Weiler Mrtkwande und dem wichtigsten alten Yamsgesang des Dorfes, Biranan-
guare, herstellen, di e a b er durch k ei ne Mythe kiar bestãtigt wird, wird von jedem einzelnen 
der Mãnner in eigener Erklãrungsarbeit anhand bekannter Tatsachen und Mythen indivi-
duell dargestellt. Wichtig ist nicht eine festgelegte Wahrheit, sondern die Wirksamkeit der 
einzelnen Elemente und ihrer Verbindung miteinander, ihre Bedeutungsgeladenheit und 
das Wissen, dass ihre Anwendung immer wieder Pflanzerfolg gebracht hat. Es existiert 
keine festgelegte Geschichte des Yamssteines Bira. Die Anderungen im Laufe der vergan-
genen Zeiten - bewirkt durch Siedlungswechsel, neue Allianzen, Krieg und Zerstorung -
haben eine Linearitãt der Übermittlung verhindert; die unterschiedlichen Erzãhlungen der 
Geschichte und Bedeutung von Bira machen deutlich, wie bewegt die Vergangenheit des 
Dorfes gewesen sein muss. Auch die wechselnde Zusammensetzung der Dorfbewohner 
wegen neuen Einheiraten musste einem selbstverstãndlichen dorfbezogenen Wissen entge-
genwirken. Aus all diesen Gründen sind die Bewohner - zumindest heute - dazu 
gezwungen, ihre eigene Geschichte und ihre Erzãhlungen mit externen Elementen in einen 
sinnreichen Zusammenhang zu bringen. 
Zeremonialyams und Prestige 
Zeremonialyams steht nicht nur symbolisch für hevorragende Nahrung überhaupt, sondern 
er bedeutet auch Reichtum52, Ruhm und Macht. Er ist, neben Muschelringen (yuwa) und 
Schweinen (mbale) oder Stücken von Schweinen, ein wichtiges Tauschobjekt, das ma n fest-
gelegten Tauschpartnern oder Leuten, die man herausfordern und beschãmen will, gibt. 
Erfolgreiches Ernten von Yams bringt Ruhm und bedeutet Macht gegenüber andern, die 
weniger erfolgreich geerntet haben . Durch Yamserfolg schafft ein Yamspflanzer sich einen 
Namen53 • Nach Diane Losche wird den Abelammãnnern in den Initiationszeremonien 
alles rituelle Wissen zum erfolgreichen Züchten von langem Yams, der für ihre Tausch-
partner bestimmt ist, beigebracht ( 1978: 7)54 • 
52 Kaberry 1971: 54. 
53 Kaberry 1941 l 42: 349; Losche 1978: 7: 
«By the production and presentation of longer yams than his tshambera an adult man gains 
status for himself while his partner loses status until h e in turn can present longer yams than 
those presented.» (Losche 1978: 7) 
54 Zudem Stocklin 1977: 27/28 (Yerbindung von Initiation und Zeremonialyamsanbau). 
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Wie wesentlich Tausch zwischen djambera-Partnern ist, wie wesentlich somit auch die 
beiden Parteien (ara) im Tausch sind55 , wird anhand einer Áusserung, die Sarekisik wãh-
rend eines Yamsfestes machte, deutlich: 
«Beide ara müssen gleichzeitig pflanzen. Pflanzt nur eine ara- wie soll dann die andere exi-
stieren ?» 
Dies betont das regierende Reziprozitãtsgesetz und weist hin auf das Ziel, das durch die für 
viele Mãnner und ihr Prestige so wichtige Hauptbeschãftigung, das Zeremonialyams-
pflanzen, angestrebt wird - nãmlich in stãndigem Austausch mit andern zu stehen, Ver-
pflichtungen und Rechten nachzukommen oder sie wahrzunehmen, Streitereien zu 
schlichten oder anzuheizen, Vergehen zu ahnden und personliche Beleidigungen zu 
parieren 56 • 
Durch das Pflanzen von Zeremonialyams bestãtigt ein Mann seinen Status als 
Erwachsener. Zeremonialyams kann nur pflanzen, wer schon eine oder mehrere Initia-
tionszeremonien durchlaufen hat. Diese Bedingung allein Offnet aber noch nicht einen 
sicheren Weg zum Pflanzerfolg und damit zum Yamsruhm. Es ist für jüngere Mãnner 
wichtig, sich an ãltere, erfahrene Yamspflanzer, kumbundu57 , anzuschliessen und von ihnen 
zu lernen. Wãhrend der Initiation allein lernt der Initiand nicht alles- eher wird ihm mog-
liches Wissen angedeutet oder in Stichworten übermittelt. Der wirkliche Lehrgang erfolgt in 
der spãteren Ausübung und im Hinzulernen speziell er Praktiken und Gesãnge. Damit ein 
jüngerer Mann (schãtzungsweise bis zum Alter von 45 / 50, manchmal mehr Jahren) aber 
Wissen von erfahreneren Mãnner erlernen kann, muss er si eh mit diesen Mãnnern au f ei ne 
Art verbinden, die moglichst keine Gegensãtze aufkommen lãsst. 
Sich einen Namen als Yamspflanzer gemacht zu haben, heisst vor allem für jüngere 
Mãnner noch keineswegs, damit selbstverstãndlich ei ne eigene Machtstellung aufbauen zu 
konnen. Ruhm erwirbt der einzelne eher für seine Linie, seinen Clan, seine ara oder sein 
Dorf. lst ein Yamspflanzer zudem zu erfolgreich, wird er damit für sich selber zu einer 
Gefahr, wird er durch gegen ihn gerichtete Zauberei gefãhrdet. Früher wurde mancher 
berühmte Yamspflanzer mit dem Speer von Feinden getotet, weil er zu viel über Yams, 
Yamsmagie, Zaubersprüche und Gesãnge wusste. Heute stirbt ein zu erfolgreicher Yams-
pflanzer - der dank seinem Yams viele Moglichkeiten in der Hand hat, mit Yams andere zu 
bekãmpfen, und so Neid und Befürchtungen weckt- nach Meinung der Abelam vor allem 
an Zauberei . In einer Dorfdiskussion wehrte sich deshalb ein kranker Mann dagegen, dass 
man ihn mit erfolgreichem Yamspflanzen in Zusammenhang bringe. Dieser Mann war 
nach Meinung aller deswegen krank, weil er Zaubereipraktiken ausgesetzt gewesen war, 
und er fürchtete nun , noch mehr (aufseinen Yamsanbau zurückzuführende) üble Rede und 
damit erneut Zauberei au f sich zu ziehen. Ein anderer Mann verwahrte sich in einer Rede 
wãhrend eines Yamsfestes dagegen, dass man seinen Namen im Zusammenhang mit 
erfolgreicher Ernte ãussere, obschon er tatsãchlich Erfolg i m Pflanzen erzielt hatte. 
«Dieser wapi ist etwas von dir (anderem Mann). Nenne meinen Namen nicht- nenn ' deinen! 
W en n du mei nen Namen aussprichst, zu l aut, wenn du ihn zu hoch hinauf setzst, mag ich das ga r 
ni eh t. l eh wil ni eh t untergehen.>> (Niaulak) 
Natürlich drückt diese Aussage auch versteckt Stolz aus, aber mogliche Gefãhrdung ist 
doch in aller Bewusstsein stets prãsent. Nur wirkliche n<Jmandu sind ungescholten fãhig, 
55 Kaberry 1941 / 42:349 und 3.6.2. 
56 Einige Abelam erklãren , explizit vom Zeremonialyamskomplex, diesem Kreislauf von Anpflan-
zen, Ernten un d Tausch, ausgehend, alle anderen wichtigen Lebensaktivitãten. 
57 kurnbundu (<Kopf-Mann>) heisst ein Mann, der wapi zu züchten versteht, heisst aber auch spezifi-
scher d er Ma n n, d er d en Yamsstein bewahrt- p ro Dorf ei n Ma n n (au eh wapi nurnbulngwandu). Ei n 
Mann dagegen, der keinen Yams züchtet , heisst kwarni kakwandu, <Mann, der Schweinefleisch 
isst>. Schweinefleisch essen un d Zeremonia lyamszüchten schliessen si eh gegenseitig aus. 
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den <Namen des Yams> zu tragen, d.h . Ruhm ohne drohende Gefii.hrdung. Ein n<Jmandu 
kann nicht leicht durch Zauberei angegriffen werden, weil er selber viel weiss: dies ist sei ne 
eigent liche Macht. 
4.3.1 Yoraussetzungen für das Pflanzen und Gedeihen von Zeremonialya ms 
1978/79 wurden 13 verschiedene Zeremonialyamsgii.rten bepflanzt. Das sind Gii.rten , in 
denen ausschliesslich mambutap-Yams (neben mai-Taro) gepflanzt wird. Yiele weitere 
Mii.nner pflanzten darüberhinaus einzelne gwarwapi-Sorten in Essgii.rten an. Der <zweite 
Yams> darf in den Pflanzungen mit ka-Yams (kurzem Yams) gemischt werden. So haben 
i m ganzen au f mehr oder weniger aussch1iessliche Art 29 von 71 i m Dorf anwesenden Mii.n-
nern versucht, mindestens einen bis zwei wapi, d.h . Zeremonialyams irgend einer Sorte, zu 
züchten: Fünf n<Jmandu und sechs weitere Mii.nner zwischen 40 und 55 Jahren ga1ten al s 
besonders gute Pflanzer. Elf pflanzten zum ersten oder zweiten Mal. Drei waren bekannt 
dafür, immer Pech beim Pflanzen zu haben; trotzdem versuchten sie es immer wieder. Zwei 
Pflanzer erklii.rten im Yerlaufe der Pflanzzeit immer wieder, sie würden nicht pflanzen, son-
dern mit ihrer Frau zusammenleben- hatten aber Zeremonialyams gepflanzt. 
Über Mii.nner, die Misserfolg beim Pflanzen hatten , nicht oder nicht mehr pflanzten, 
ii.usserte si eh Ndukabre ( ca. 28jii.hrig), d er erstmals sel be r wapi zu züchten versuchte, so: 
« Nyitbagun pflanzt nicht, er lãuft nur immer den Frauen nach. Wutngas weiss nicht, wie man 
wapi züchtet. Wangi ist unfãhig, er liebt nur Frauen. Inambak (ca. 55jã hrig) und Wia pi (ca. 
45j ii hrig) haben nie gepflanzt. Matias und Leo sin d Mã nner der Stadt Maprik (d.h. sie arbeiten für 
Geld in Ma pri k) un d pflanzen ni eh t wapi . Mendjongen ? Sein e F ra u verliisst ihn keine Minute; 
wenn er pflanzt, geht desha lb immer alles kaputt. Michael und Yamakwami sind katholisch und 
woll en deshalb nicht pfla nzen . Ta pokwin ist auch katho lisch, aber er pflanzt. John war lange 
«councillour», auch heute noch pfl anzt er ni cht. Delis ist viel zu jung. Erst kürzlich hat er gehei-
ra tet. Pa ram (ca. 30jãhrig) darf nicht pfl anzen, weil seine Eltern es ni cht woll en. Er fo lgt seinem 
Yater, der auch nicht pfl a nzen ka nn . Nyigril en ist zu a lt und schwach, um noch pfla nzen zu 
kõnn en. Win a uru war früh er ein grosser Pfl a nzer, heute ist er Witwer, keine Frau sorgt für ihn , 
deshalb ka nn er ni cht pfl a nzen.» 
Zeremonialyams und Frauen 
Zeremonialyams pflanzen und den Frauen nachlaufen, d.h . mit ihnen sexuellen Kontakt 
haben , schliessen sich in der Yorstellung der Abelam aus. Schêin wird diese Tatsache a usge-
drückt in einer Aussage, die wii.hrend der Zeremonialzeit immer wieder zu hêiren ist: wapina 
sipe lisek marek, <die Haut des Yams ist nicht süss>. Wii.hrend der Zeremonia1zeit ist die 
Haut der Frau süss, sexuellem Kontakt und Flirt mit Frauen steht nichts im Weg (ausser 
Eifersucht anderer Mii.nner), der Yams kann durch direkten oder indirekten Kontakt des 
Pflanzers mit dem weiblichen Geschlecht nicht in seinem Wachstum gefii.hrdet werden , da 
er glücklich geerntet ist und in den Esshii.usern lagert. Auf die enthaltsamen Monate der 
Pflanzzeit- eine Zeit, in der <die Haut des Yams süss ist>58 , also Yams die Hauptbeschii.fti-
gung der Pflanzer darstellt - folgt die als erholsam empfundene Zeremonialzeit mit vielen 
«singsing»-Festen und somit mit vielen Mêiglichkeiten, Liebschaften anzuknüpfen und 
ausgelassen sein zu kêinnen , ohne Angst vor unerwünschten Folgen im Pflanzgarten haben 
zu müssen. 
58 !m Kapitel 2.2 S. 12/ 13 ist nachzulesen über den Zusammenha ng von Yamspfl a nzen und Sexuali-
tiit und über die Einschii tzung der Sexua litãt. Zudem cf. 6.1 .1 zur Beziehun g Mann-Frau und damit 
verbundenen Yorstellungen. 
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«Ritual antipathy between female sexuality and yams is common among yam-growing peoples 
and leads to a prohibition against sexual intercourse during part or all of the yam's growth 
phase.>> (Tuzin 1972: 237) 
Dass Zeremonialyams primar Prestigeprodukt der Manner ist, und die Frauen von den 
Garten und vom Kontakt mit Yamspflanzern sich fernhalten sollten, weiter aber auch eine 
zu ausschliessliche Interpretation des langen Yams als PhallussymboJS9, kann beim 
Betrachter die Ansicht hervorrufen, dass der Zeremonialyamskomplex eine rein miinnliche 
Angelegenheit ist, und die Frauen von diesem Komplex in Realitiit und Vorstellung ganz 
ausgeschlossen sind, dass quasi die Miinner in diesem Bereich unter sich sind, und die 
Frauen nur dank ihrer Abwesenheit wichtig sind. Aber die Frauen - und das weibliche 
Prinzip überhaupt im Gegensatz zum mannlichen - sind im Bewusstsein der Abelam kei-
neswegs als bedeutungslos vom Zeremonialyamskomplex ausgeschlossen, sondern stellen 
dari nein wichtiges, komplementares Element dar. 
Einmal ist es jedem Abelam-Mann von der wirtschaftlichen Realitat des Alltagslebens 
her gesehen kiar, wie wichtig die Frau und ihre Arbeit ist, vor allem auch wahrend der 
Pflanzzeit. Zudem muss die Frau eines Pflanzers ebenso wie dieser selbst spezielle Yamsge-
setze (meist Tabus) einhalten. Es nützt einem Pflanzer wenig, noch so vorschriftsgemass zu 
leben, wenn seine Frau tut, was ihr passt, und keine Rücksicht aufihn nimmt. 
Von Mannern, die zusammen Zeremonialyams pflanzen, redet man haufig als von 
einem Mann und einer Frau, denn <Mann und Frau gemeinsam <machen> Zeremonial-
yams> . Eine Frau meinte zur Verbindung von Zeremonialyams einzig mit Bereichen des 
Mannes: 
Die Mãnner ernten wapi, wapi ist etwas, das nu r zu den Mãnnern gehõrt. Auch di e Frauen müssen 
die strengen Gesetze einhalten, aber in den Garten kõnnen sie nicht hinein. M an n und Frau sind 
ei n Kõrper; wir arbeiten gemeinsam.>> (Ma ria) 
In Realitat bleibt die Frau zwar ausserhalb des Yamsgartens, doch in den Vorstellungen der 
Manner bleibt sie auch noch innerhalb des Yamsgartens wichtig60 • 
Von Pflanzzeit zu Pflanzzeit 
Eigentlich beginnt man nicht erst nach der Einleitungszeremonie für den Anbau von wapi, 
an das Pflanzen und Hegen von Yams zu denken. Schon die Erntezeremonie des Vorjahres 
weist auf den neuen Pflanzzyklus hin. Wer beispielsweise im Vorjahr Misserfolg hatte, 
sollte deswegen ni eh t aufgeben und sollte si eh schon au f di e neue Pflanzzeit vorbereiten. 
Wenn ein Mann bei Versammlungen (wargure; Versammlung, bei der über Yams, 
Streit oder über Geschichten aus vergangener Zeit gesprochen wird) vor Beginn der neuen 
Pflanzzeit ihm angebotenes Schweinefleisch nicht entgegennimmt, dann wird sein wapi im 
kommenden Jahr nicht gedeihen. Die an der Versammlung Anwesenden werden in einem 
solchen Fali keine gutgemeinten Reden («tok amamas») halten - was Voraussetzung für 
gutes Gedeihen der Nahrung wiire. Zeremonien und wargure-Dorfversammlungen sind 
essentiell für die Produktion von Nahrung61 • Wenn Menschen sich versammeln, zusammen 
59 Lea 1964: 113 (nõrdliche A bel a m un d Wosera Gebiet); Forge 1966: 28/30; 1971: 139 (für di e Abe-
lam) un d Tuzin 1972: 240 (für di e Jlahita Arapesh). 
Nicht jeder wapi wird als mãnnlich betrachtet. In den Zeremonialyamsgãrten wachsen auch weib-
lich gedachte wapi; si e sin d ni eh t lan g un d relativ gerade gewachsen, sondern in zwei oder mehrere 
T ei le aufgegabelt. 
60 cf. 4.3.2.4 (Beziehung Mann- Frau und Sexualitãt) und 4.3.3.1.1 (zur Bedeutung von yuwi, Scham-
haar der Frau). Eine wapi-Sorte, der rõtliche ngumbuliwapi , ist laut einer Mythe (cf. 8.1.24) sogar 
aus der Scham ei n er Frau entstanden. 
61 Auch Lea 1964: 61. 
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reden und essen, zeigen sie, dass sie sich gut gesinnt sind oder zumindest bemüht sind, gut 
zusammen zu leben, Streit zu vermeiden oder zu schlichten und die Ursachen von 
Unglücksfallen zu verstehen. 
Sollen Versammlungen und Diskussionen stattfinden, so sagt man, <man werde Rauch 
machem. <Wenn man Feuer auf dem Dorfplatz macht, werden sich Menschen versam-
melm. Feuer steht metaphorisch für Dorfversammlungen, aber auch für Schweine und 
Yams, wichtige Bestandteile vieler Dorfversammlungen. 
«Schweine sind (etwas wie) Feuer für den wapi; sie kommen zuerst. Schweine <schauen> zum 
wapi. W en n wir Schweinefleisch kochen, dan n essen di e Ahnen (au f ihrer Sei te) wapi. W en n nu r 
alle andern Dõrfer Versammlungen abhalten und Schweinefleisch kochen, werden u nsere Ahnen 
in diese andern Dõrfer gehen (und helfen).» (Ndukabre) 
Mit dem Ausspruch, <das Feuer wird gut brennem62, wird von den Abelam darauf hinge-
weisen, dass auch nach der folgenden Pflanzzeit wieder Feuer auf dem Dorfplatz brennen 
werden, dass also mbalewapi (Yamstausch; Verteilung von wapi und Schweinefleisch im 
Wettstreit) und wargure (Versammlungen, bei denen Essen in Form von wapi, seltener 
Schweinefleisch, angeboten wird) stattfinden werden. Damit wird eine Hauptvorausset-
zung für das weitere, friedliche Zusammenleben der Menschen gegeben sein, was bedeutet: 
< wapi wird wieder gu t gedeihem. Wir ha ben es hier mit dem folgenden - i m Kapitel 2.2 
schon erwahnten - ununterbrochenen Kreislauf zu tun: gute Yamsernte ermoglicht Zere-
monien und Versammlungen, die wiederum gu te Yamsernte ermoglichen. 
Dagegen bedeutet der Ausspruch: <es gibt au f diesem ame kein Feuer, an dem du ei ne 
Zigarette anzünden kannst und dich zum Plaudern oder zu Festlichkeiten hinsetzen 
kannst> , das kein erfolgreich geernteter wapi vorhanden ist. 
Einleitung der Pflanzzeit 
« Early in July, the big ma n o f a hamlet which h as hei d an ini tiation ceremony don s a mas k an d 
goes through the village with two or three men in attendance, imposing a taboo on some coconut 
palms, so that the fruit may be reserved for sacrifices in the yam gardens. Both the mask (a large 
conical wickerwork ornament which completely envelops the head) a nd the wearer a re called 
babatagwa. H e receives sma ll gifts o f taros, ka , ba nanas, betelnut a nd tobacco f ro m prominent 
men in the ham lets which he then places in his house-tamberan to invoke the goodwil l ofthe tam-
beran spirits toward a li t h e crops o f t h e village.» (Kaberry 197 1: 53) 
So wurde 1938/ 39 in Kalabu die beginnende neue Pflanzzeit eingeleitet. Das Zitat zeigt 
zugleich auch den engen Zusammenhang zwischen Initiationen und Anbau von Zeremo-
nialyams. 
In Kimbangwa vollbringt heute der kumbundu, der Wachter des wapiwe, eine ein lei-
tende Zeremonie (3.3.4 S. 45), zu der auch interessierte Manner aus andern Dorfern 
kommen, da ja in Kimbangwa das Hauptwissen über mambutap aufbewahrt wird. Auch 
wiihrend der Pflanzzeit werden Miinner aus andern Dorfern, wenn ihr mambutap gefahrdet 
scheint, nach dem kumbundu von Kimbangwa rufen, damit er alles versuche, ihre Nahrung 
i m Boden zu retten. 
Die spriessende Kokosnuss (sugustiJpma)6l, die bei der Einleitungszeremonie für die 
Pflanzzeit verwendet wird, ist eine Art Lockzeichen für die Ahnen, deren Hilfe verlangt 
wird. Die Ahnen sollen durch diese ihnen besonders angenehme Nahrung angezogen 
werden und sollen gemahnt werden, dem Yams der anwesenden Miinner aus dem eigenen 
62 l m Yamsstreitgesprãch 8.4.2 S. 3 16 beispielsweise steht, Kimbangwa werde <das Feuer (=de n 
Yams) nach Dja me tragen>. So wird Dja me in der folgenden Zeremonialzeit vielleicht wieder <gut 
brennendes Feuen haben. 
63 Sugust~pma ist zugleich ei n Name, den m an mãnnlichen Schweinen gibt. 
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Dorf in di e Yamsgãrten zu folgen, si eh nu r u m di ese Kokosnuss herum (di e in Kimbangwa 
bleibt) zu versammlen und nicht woandershin zu gehen. 
In den verschiedenen Yamsgãrten selber werden im Verlaufe der Pflanz- und Rei-
fungszeit imme wieder weitere Kokosnüsse getrunken, die ebenfalls die Funktion haben, 
die Ahnen anzulocken. Von den Ahnen wird verlangt, in der Nahe dieser Kokosnuss zu 
bleiben, zum wapi i m Garten zu schauen un d nicht wegzurennen. Wird ei n wapi besonders 
gross, so pflanzt man die entsprechende sugustapma nach der Ernte ein. Die entstehende 
Kokospalme wird spãter für lange Zeit an diesen besonderen, langen Yams erinnern. 
«Reinigungen» 
Eine wesentliche Vorbedingung, deren Erfüllung sowohl von den Zeremonialyamspflan-
zern wie auch von den übrigen Dorfbewohnern als Bedingung und Voraussetzung für 
besonders hervorragende Ernte aufgefasst wird, ist das friedliche Zusammenleben, d. h. das 
stãndige Ausgleichen von hãngenden Streitigkeiten. Jeder, der irgendwelche (meist zwi-
schenmenschliche) Probleme hat, weiss, dass er es der Gemeinschaft schuldet, dass diese 
Probleme zur Sprache kom m en un d mit oder o h ne Hilfe von aussen gelost werden. 
Eine weitere Vorbedingung für die Pflanzzeit ist das <Waschem, d.h. die Ritzung des 
Penis. Früher reinigte sich jeder initiierte Yamspflanzer auf diese Art von Yerunreini-
gungen, die durch sexuellen Kontakt mit Frauen und durch Nahrungsentgegennahme aus 
den Hãnden von Frauen oder jungen Mãnnern entstanden waren. Man befreite sich so vom 
Blut un d von sonstigem Schmutz ( «doti») d er Frau. Früher verletzten di e Mãnner ihren 
Penis, egal o b sie nur wapi oder n ur ka anpflanzten. Heute ritzen nu r noch wenige Mãnner 
vor dem Pflanzen von Zeremonialyams ihren Penis blutig. 
Wãhrend die Wunde noch am Heilen ist, darf der betreffende Mann seine Esshãuser 
nicht betreten. Ist die Wunde eingetrocknet, kann der Mann mit Roden und Pflanzen 
beginnen. Viele befolgen also diese Sitte nicht mehr, teils, weil sie, wie sie sagen, zu faul 
dazu sind, d .h. die damit verbundenen Mühen und Schmerzen ihnen zu weit gehen, teils, 
weil sie katholisch geworden sind und glauben, diese Handlung mit ihrem neuen Glauben 
nicht mehr verbinden zu kon nen. 
Früher bezog sich das Aufritzen des Penis auf einen weiten Radius von Lebenssitua-
tionen. Ei n guter Mann , der Wert au f eine schone und leuchtende Hau t legte, hatte in fol-
genden Situationen sein en < Penis z u waschem: bei Initiationen, Heirat, Todesfall, Geburt 
eines Kindes, Menstruation der Frau (leichtere Art der Peniswaschung als etwa bei der 
Initiation) , vor jeder Pflanzzeit und- al s ãlterer Mann- nach Kontakt mit jungen Leuten 
beiderlei Geschlechts. 
Es heisst, dass der wapi nicht gut wird, wenn ein Ma n n seinen Penis nicht <wãscht>; die 
Laubblãtter werden dan n nicht stark, und beim kleinsten Wind und Regen fallen sie ab. Sie 
sind in dem Fali <schwach wie eine Frau>. Ein Mann nannte mir als Grund, warum er Zere-
monialyamsgãrten nicht betrete, er sorge sich wegen eines seiner Schweine, das stãndig in 
fremde Gãrten einbreche un d für das er immer zahlen müsse. E in anderer Mann lachte über 
diese von ihm so genannte Notlüge; in Wirklichkeit habe dieser Mann <seinen Penis nicht 
gewaschem, nachdem er mit seiner Frau immer wieder geschlafen habe. Deshalb getraue er 
sich nicht, in Yamsgãrten hinein zu gehen. Gelogen hat der erstgenannte Mann dennoch 
nicht: sein Hinweis auf sein Schwein kann als andjekundi (verschlüsseltes Reden) 
genommen werden dafür, dass er sexuellen Kontakt mit Frauen hatte. Schweine brechen 
nãmlich !aut den Abelam nur deshalb in Gãrten ein, weil sie Menstruationsblut oder 
Geschlechtsverkehr <gerochen habem. 
Eine weitere Voraussetzung für erfolgreiches Pflanzen ist, dass die Weiler, in denen 
Menschen wohnen, sauber gehalten werden , d.h. gereinigt werden von schãdlichen Ein-
flüssen aus der Zeremonialzeit, wãhrend der Frauen und Mãnner sexuellen Kontakt mit-
einander hatten. 
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Nach dem Ende der letzten «singsing»-Feste muss durch das Binden, Kochen und Ver-
teilen eines Schweines64 der Dreck der Anwesenden, genannt kwadjisipe (<Haut des Betel-
pfeffers>) un d madjasipe (<Hau t, Schale des Betels> ), entfernt werden. kwadjisipe un d mad-
jasipe sind die ãusseren Zeichen des geselligen Zusammenseins, die auf dem Dorfplatz 
sichtbar bleiben. Der ame muss gereinigt werden, damit im kommenden Jahr erfolgreich 
wapi gepflanzt werden kann. Das erste Schwein also, das man nach den Festnãchten rund 
um die Yamsfeste und um Yamstausch festbindet und verteilt, <gehi:irt den Frauen und Kin-
dern> (die es auch ausschliesslich essen dürfen); es entfernt die schãdlichen Einflüsse, die 
letztere zurückgelassen haben. Das zweite Schwein, das nach den Yamsfesten gebunden 
wird, ist dagegen für die Mãnner gedacht - nur sie dürfen denn auch von diesem Fleisch 
essen. Nachdem ein Mann diess Fleisch zu sich genommen hat, darf er nicht mehr mit 
Frauen schlafen. Falls er dieses Gesetz bricht, ki:innen weder der ka noch der wapi gedeihen. 
«Schweine und Frauen gefiihrden Miinner und die Nahrung. Zur Zeit des Rodens esse ich 
Schweinefleisch und lasse (die Hiinde von den) Frauen. Ich pflanze den wapi. Ich ziehe die 
Ranken an Stecken hoch. Von nun an ist es verboten, Schweinefleisch zu essen, bis zur Ernte. 
Würde i eh jetzt Schweinefleisch essen, würde der Kiifer nambarap i m Gartenboden das Schwein 
riechen und die Yamsknolle (im Boden) und die Laubbliitter anfressen.» (Wangi) 
Das Reinigen von Dorfplãtzen und Wegen findet auch manchmal wãhrend der Pflanzzeit 
statt, wenn besonders bedeutsame Gegenstãnde herumgetragen werden, oder Handlungen 
zum Hegen des wapi durchgeführt werden. Als Mãnner aus Kimbangwa den wapiwe Bai-
nyiks, den sie wegen Streitigkeiten in Bainyik einige Jahre im eigenen Dorf aufbewahrt 
hatten, nach Bainyik zurücktrugen, reinigten zwei ausgewãhlte Mãnner den Weg vor dem 
wapiwe Bainyiks vor schlechten Einflüssen mit den grünen tjipmia («sa! at» ; Dendrocnidae 
spp.)-Arten nganware un d nia u re (ei ne Art Brennesselgewãchs). 
<Den ame für di e Dorfbewohner reinigen>, kan n au eh als Metapher verstanden werden 
und heisst dann, dass ein namandu über den Dorfplatz wacht, zu den Ahnen Kontakt hat 
und den ame im wi:irtlichen und im übertragenen Sinn sauber hãlt, damit die Ahnen (auf 
ihrer Sei te) sich dort ebenfall s versammeln kon nen. 
Eine weitere Voraussetzung für den Erfolg in der neuen Pflanzzeit wurde schon 
genannt: die wargure-Dorfversammlungen, an denen u. a. über den wapi geredet wird , über 
Yamserfolge in der Vergangenheit und entsprechende Wünsche für die Zukunft. In solchen 
Versammlungen steht oft «kirapim kaikai» (<gut vorsorgen für die Nahrung>) im Zentrum. 
Wird nicht über die Nahrung geredet, und machen sich nicht viele Dorfbewohner 
Gedanken über den Yams (und die Nahrung allgemein) , dann wird kein guter wapi 
gedeihen ki:innen, heisst es. Einer der hãufigsten Aussprüche im Bezug auf die kommende 
Pflanzzeit heisst: <ihr müsst euch gute Gedanken machen, dann werden wir einen langen 
Yams ernten>. 
Leitgedanke für das gemeinsame Zusammenleben und gleichzeitig die meistgenannte 
Voraussetzung für erfolgreiches Pflanzen ist, dass die Dorfbewohner mi:iglichst mit guten 
Absichten zusammen leben sollen, friedfertig und bereit dazu, Probleme voreinander aus-
zusprechen und gemeinsam zu li:isen zu suchen. Wenn in irgend einem Weiler Diskussionen 
aufkommen, sollten die andern Dorfbewohner hingehen und in gemeinsamer Dorfver-
sammlung über fãllige Probleme reden. Wenn die Bewohner sich nicht in den Hauptweilern 
( apange, tapmange) immer wieder versammeln un d über i h re Schwierigkeiten beraten, wird 
der Yams in der neuen Pflanzzeit ni eh t gedeihen kon nen. 
64 lm Fali der <Platzreinigung> genügt das Priiparieren eines Schweines, da es nicht die ngwa/ewa/e 
(Wassergeister und Geistwesen) sind, die ausrufen , al so nach ei n er Art Opfer verlangen. Es handelt 
sich nicht um eine Initiation , deren Yorbereitung das Priiparieren von sehr vielen Schweinen for-
dert. 
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Neben Dorfversammlungen sind auch Wettstreitgesprãche in der Folge einer abge-
schlossenen Pflanzzeit wichtig, um eine neue Pflanzzeit richtig yinzuleiten. Streitgesp(ãche 
fordern nach Ansicht der Abelam das gute Zusammenleben und vermogen der Gefahr ent-
gegenzu wirken, das s einzelne Mãnner o h ne Antrieb un d Ziel vor si eh hin le ben («s ta p rabis 
sindaun nating» ). 
In einer Rede anlãsslich des Baues eines Aufbewahrungshauses für Zeremonialyams 
erlãuterte ein namandu des Dorfes das vorbildliche Benehmen der Bewohner Kimbangwas 
im Vergleich zu demjenigen der Bewohner Djames- u.a. in Hinsicht auf eine erfolgreiche 
künftige Ernte in den Zeremonialyamsgãrten: 
«Wir hier versammeln uns immer wieder und reden zusammen. In Djame versammeln sich die 
Leute nicht: weder die n<~mandu noch die jungen Mãnner. Alle gehen fort in alle Richtungen. 
Setzen si eh ni eh t zusammen. H i er aber verstehen es alle, n<~mandu , junge un d kleine Leute, alle, 
den Reden der andern zuzuhõren, gemeinsam zusammenzusitzen und viele Geschichten der 
A h nen z u erzãhlen. Wir verstehen zuzuhõren un d das Dorf in Ordnung zu halten - Djame nicht.» 
(Wu!n;Jmbia) 
Gutes Beisammenleben fordert, zu viele Streitigkeiten und Sorgen bedrohen die Chancen 
guter Ernten. Deshalb wird bei jeder Gelegenheit jeder aufgefordert, seine Sorgen zu ãus-
sern, damit Abhilfe geschaffen werden kann. Vor allem bei wargure über Yamsangelegen-
heiten müssen die Anwesenden alles versuchen, ihren Groll in Offentlicher Diskussion 
abzulegen. 
Zum Beispiel konnen weiter schwelende Trauer um einen Toten oder heimlicher Ver-
dacht in bezug auf Schuldige an einem Todesfall den Erfolg einer neuen Pflanzzeit 
gefãhrden. Tod und Krankheit selbst, beide nach Meinung der Abelam moglicherweise ver-
ursacht durch Zaubereipraktiken, werden als Ausdruck ungeloster Probleme und Schwie-
rigkeiten betrachtet und konnen den Erfolg beim Pflanzen beeintrãchtigen. Wiihrend der 
Pflanzzeit sollte ei n Pflanzer einem Toten nie zu nahe kommen; genau so wie der Tote ver-
west, würde sonst auch der wapi im Erdloch verwesen. Mit dem Yamspflanzer würde ein 
Hauch des Toten mit in den Zeremonialyamsgarten hineingehen, so dass die Ahnen 
Bescheid wüssten und ihre Hilfe verweigern konnten65 • Neben dem Hauch des gamba 
(Totengeist) triigt der Yamspflanzer aber auch noch den Hauch der Frauen mit sich in den 
Garten h i nein -da es ja vorwiegend Frauen sind, die nahe bei einem Verstorbenen Wache 
halten . Somit würde der wapi im Boden innerhalb des Zeremonialyamsgartens doppelt 
bedroht. 
4.3.2 Gesetze für Pflanzer von Zeremonialyams 
4.3 .2.1 Wohnen 
Wer Yams pflanzt, sollte wiihrend der Pflanzzeit in einem Hauptweiler wohnen. Wer wapi 
pflanzt, sollte einen Wohnort seiner Clan-Ahnen wiihlen und auf Boden der Viiter wohnen, 
damit di e Ahnen sowie spezifische Würmer (bekuam) des Bodens zufrieden sin d, un d somit 
bereit zu der von i h nen erwarteten Mithilfe. W er nicht in einem Ahnenweiler (ngwalepange) 
wohnt und trotzdem wapi pflanzt, muss alle andern vorgeschriebenen Gesetze um so 
strenger einhalten. W er wapi pflanzt, sollte nicht alleine wohnen, weit weg von den Haupt-
siedlungszentren und damit weit weg von den Augen aller, dort, wo es kein Feuer, keine 
Gemeinschaft gibt. Bei solch einsamer Wohnlage stünde ein Pflanzer unter stiindigem Ver-
dacht, nicht sexuell enthaltsam zu leben und so auch den wapi in den Zeremonialyams-
giirten anderer Pflanzer zu bedrohen, wenn er sich dorthin begibt- denn ei n Yamspflanzer 
6
' Ahnen (ngwalepa), lãnger Yerstorbene, und gamba , Neuverstorbene, sind sich nicht gut gesinnt. 
Der gamba muss zuerst einige Jahre herumirren, bevor er von den ngwalepa aufgenommen wird. 
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sitzt haufig mit andern Yamspflanzern zusammen und kann manchmal auch mit ihnen in 
deren Zeremonialyamsgarten hineingehen. 
Dass sehr viele Yamspflanzer in den unteren Buschweilern Makuliu, Mambau und 
Mbalepoka wohnten, wurde in Zeiten erhohter allgemeiner Spannungen im Dorfe immer 
wieder als unmittelbare Bedrohung des moglichen Yamsruhms Kimbangwas angesehen 
und verurteilt. Das hinderte aber die entsprechenden Bewohner der unteren Weiler nicht, 
ihren Wohnort beizubehalten. Nur vorübergehend wahrend wichtigen wargure zogen ein-
zelne von ihnen in Hauptweiler. 
4.3.2.2 Boden 
Es gilt i m Dorf als ungünstig, wenn man ni eh t auf eigenem Boden wapi pflanzt. Auf Boden 
eines andern Clanes zu pflanzen, bedeutet Schwerarbeit und standige Gefahrdung des 
Yamsglückes. Zum einen ist man dem <Vater des Bodens> zu Gegenleistungen verpflichtet, 
zum andern <weiss der Boden nicht>, und wissen indirekt die Ahnen und die bekuam nicht 
gu t genug, dass si e einem gu t gesinnt sein sollten. 
Als guter Boden für wapi gilt Grund, den schon der Vater oder Grossvater mit wapi 
bepflanzt hat. Dass <der Boden weiss>, ist in einem solchen Fali am gewissesten garantiert. 
Zudem hat die früher gemachte Erfahrung lehren konnen , wie günstig die entsprechende 
Erdqualitat für den langen Yams ist. Boden, in dem früher haufig ka gepflanzt wurde, wird 
zum Beispiel deshalb als nicht so günstig für langen Zeremonialyams angesehen , weil 
Dornen des ka im Boden zurückgeblieben seien, die dem wapi erfahrungsgemass schaden 
konnten. 
Es heisst, Boden, auf dem die Vorfahren schon langen Yams gepflanzt hab~en, enthalte 
wutina (besondere Kraft). Auf solchem ursprünglichem Zeremonialyamsboden wird , so 
meinten viele Pflanzer, der wapi so oder so gut, auch wenn die Yamsrankenblatter nur 
sparlich wachsen- sonst ein Zeichen, dass der Yams im Boden nicht gut gedeiht. Die tradi-
tionellen Gebiete, in denen wapi schon immer gepflanzt wurde, liegen auf den Hügel-
kuppen und Hügelabhangen von Gamb;Jbel bis Kamako und Winge (Karte If Siedlungs-
phase I) . Yams wird aber heute auch in ganz andern Gebieten des Territoriums gepfl anzt -
haufig weit weg von den Hautpweilern, und damit weit weg von einer Lage, die ehemals 
Bedingung für das gute Gedeihen von wapi war66 • Anhand günstiger Erfahrungen mit neu 
gewahltem Boden für den Anbau von Zeremonialyams dehnt sich dessen mogliches Ptl anz-
gebiet aus. 
Bleibende, sozusagen biologische Bedingung ist die Hanglage der wapi-Garten und 
eine lehmig-starke und nicht zu feuchte Erdqualitat. Für den wapi günstiger Boden heisst 
yaakapma ( < heisser Boden> ), yukunkopma ( <guter Boden >) oder wapikapma ( < wapi-Boden> ); 
er sollte relativ locker sein (wolkamakopma; <kleiner Boden>; weiche, leicht zu zerbrok-
kelnde Erde), damit der Yams überhaupt tief hinunter in das vorbereitete Erdloch hinabzu-
wachsen vermag und nicht durch die Bodenkonsistenz in seinem Wachstum gehindert wird 
(mehrcf. 5.1). 
4.3.2.3 Nahrung 
Einem Yamspflanzer ist es weder erlaubt, von jedermann Nahrung entgegenzunehmen, 
noch wahrend der Ptlanzzeit zu jeder Zeitjede Art von Nahrung zu si eh zu nehmen. 
Nimmt er Nahrung von irgend jemandem entgegen, vor a llem von Frauen und jün-
geren Mannern, deren Sexualleben er nicht kennt, so lauft er Gefahr, dass der sexuelle 
66 Bei diesem Gedanken geht es u m di e Anwesenheit der Ahnen , die sich dort aufzu halten pflegen, wo 
si e einst vor ihrem Tod lebten un d arbeiteten. Ei n Ma n n mei n te, Boden , au f de m Asche von Feuer-
und Fiikalien von Menschen- si eh abgelagert hiitten , sei gu t für wapi. 
158 
Kontakt, den die Betreffenden gehabt haben, sich durch Hauch (tjuai67, yamanbi; «win») 
auf ihn selber übertriigt und danach den wapi im Boden bedroht. Also nicht nur der eigene 
sexuelle Kontakt des Yamspflanzers mit Frauen gefãhrdet den langen Yams, sondern auch 
die Nahe zu andern Leuten, die sexuellen Kontakt pflegen. Durch die Sexualitãt von Miin-
nern und Frauen, die zu einer jüngeren Altersstufe gehõren, ist man zudem !aut den 
Abelam stãrker bedroht als durch die Sexualitiit der Leute der eigenen Alterstufe (mehr cf. 
4.3.2.4). Frauen und Mãnner derselben Altersstufe kõnnen mit weniger Gefahr direkter 
gegenseitiger Bedrohung (nicht aber indirekter Bedrohung infolge vorausgegangenen Kon-
taktes mit Dritten, deren Sexualleben nicht bekannt ist) zusammen essen. Man nennt 
gleichaltrige Frauen und Mãnner deshalb manchmal im übertragenen Sinn «wanspun» 
(der gleiche Lõffel) oder «wanplet» (der gleiche Teller)68 • Das entsprechende Gesetz heisst, 
<junges Blut bedroht altes Blut>: es gilt nicht nur wãhrend der Pflanzzeit. 
E in Yamspflanzer hütet si eh, von jüngeren Leuten un d von F ra uen, von dere n Liebes-
leben er zu wenig weiss und denen er nicht traut, Essen entgegenzunehmen. Es wãre nun 
aber schlecht, wenn aus Angst vor Übertragung negativer Einflüsse, die von der Sexualitiit 
herrühren, die Essgastfreundschaft nicht eingehalten würde. Ein Gast müsste sich fragen, 
warum ihm seine Gastgeber kein Essen anbieten, und dies kõnnte zu unguten Gefühlen 
beiderseits führen. Der Gastgeber selber andererseits wãre sich bewusst, dass er schlecht 
dastehen würde, wenn er keine Nahrung anbõte. In der Regel wird seine Frau, von der man 
erwartet, dass sie weiss, wie sie sich wiihrend der Pflanzzeit zu verhalten hat, dem iilteren 
Gast das Essen reichen; sie stellt es zuerst vor ihn auf den Boden, und der Gast wird es 
selber vom Boden aufnehmen. 
Von stillenden Frauen kann ein Yamspflanzer immer Nahrung entgegennehmen, da 
diese Frauen keinen Geschlechtsverkehr haben dürfen, um ihre Siiuglinge nicht zu 
gefiihrden. Von Schwangeren sollte er dagegen keine Nahrung entgegennehmen. Von der 
eigenen Frau wiederum darf der Yamspflanzer Essen entgegennehmen. Er sollte selber 
wissen , o b er ihr trauen kan n, dass si e das Sexualtabu einhiilt. Au f i h re Zusammenarbeit ist 
er in diesem Punkt stark angewiesen . Wenn sei ne Frau Menstruation hat, darf er von ihr 
wiihrend dreier Tage kein Essen entgegennehmen . Wenn mõglich sollte er wiihrend dieser 
Zeit keinen Zeremonialyamsgarten betreten. 
Yamspflanzer sollten sich zudem vor Nahrung, di e in Maprik auf dem Markt gekauft 
wurde, in Acht nehmen, da man nie wissen kann, wer alles mit dieser Nahrung in Kontakt 
gekommen ist. 
Esstabus gibt es bei den Abelam nicht nur für Yamspflanzer wãhrend der Pflanzzeit, 
doch werden heute die Tabus in diesem Zusammenhang am konsequentesten eingehalten. 
Neben den Esstabus für Zeremonialyamspflanzer gibt es Esstabus für jungverheiratete 
Mãnner und Frauen (wenige halten sie heute noch ei n) und für Initianden, weiter Esstabus 
im Zusammenhang mit der Geburt eines Kindes oder dem Tod eines nahen Verwandten 
und Esstabus vor der Jagd - früher auch vor einem Kriesgzug- und schliesslich Esstabus 
vor dem Bemalen der Miinnerhausgiebelfront und vor dem Herstellen von Holzschnitze-
reien. Ein Yamspflanzer so llte zu bestimmten Zeiten wãhrend der Pflanzzeit kein Schwei-
nefleisch, kein Hühnerfleisch, keine Baumkãnguruhs (yeimbu), keine Beutelratten sowie 
keine Brotfrüchte, keine Kokosnüsse und keinen Sago essen. Er sollte gut darauf achten, 
von wem er Betel, Betelpfeffer und Tabak entgegennimmt, um nicht durch ihm nicht 
bekanntes Sexualverhalten anderer bedroht zu werden. 
Einige wenige Yamspflanzer nur meinten, man dürfe auch keine Bananen und keine 
Papaya essen. Isst man Papaya und Bananen (beides weiche Früchte), dann werden nach 
67 tjuai h eis s t au eh irgend ei n Krankheit bringender Fremdkéirper i m menschlichen Kéirper. 
68 Im Interview 8.5.1 von Mare befindet sich in der sechsten Frage ein Hinweis darauf, wer mit wem 
essen darf, und wer von wem Essen entgegennehmen darf. 
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ihrer Meinung die Yamsranken schon ausgewachsen sein (<weich sein>), wenn der Yams im 
Boden noch lange nicht ausgereift ist - eine Gefahr für die Knollen im Boden. Isst man 
kurze Bananensorten, wird d er wapi i m Boden ni eh t lan g werden. 
Hühnerfleisch und Fleisch von Tieren aus dem Busch sollte man deshalb nicht essen, 
weil es riecht, und weil sonst gewisse Kãfer (nanbet), die von diesem Geruch angezogen 
werden , die Yamsknollen anfressen würden. Ein Mann erklãrte dazu: 
«Wir haben keine Mittel , u m den Geruch und das Blut der Buschtiere zu entfernen. Thunfisch aus 
Büchsen kõnnen wir essen, er schadet dem wapi nicht. Die Weissen kennen Mittel und haben den 
Geruch des Thunfisches entfernt. Unsere Viiter haben versucht, wapi zu pflanzen und gleichzeitig 
Thunfisch zu essen . Der wapi gedieh gut. Si e haben auch versucht, Buschtierfleisch wiihrend der 
Pflanzzeit zu essen, un d d er wapi gedieh ni eh t gu t. Da ru m das Esstabu.» (Manari) 
Heute muss sich nur noch der kumbundu , der Wãchter des wapiwe, wãhrend der ganzen 
Pflanzzeit an di e Essverbote halten. Er darf überhaupt ni e Schweinefleisch essen, w ei l son s t 
der Yams plurrip und kurz wie Scheinsfüsschen würde. Die andern Yamspflanzer und 
Helfer von kumbundu dürfen vor wichtigen Handlungen im Yamsgarten, etwa vor dem 
Pflanzen und vor dem Graben von Lõchern in den Yamshügel zur Kontrolle des Yams-
wachstums, kein Schweinefleisch essen, sonst würden Kãfer die Knollen anfressen, als 
hãtten Schweine daran gefressen. Nur Knaben und sehr alte Mãnner dürfen Schweine-
fleisch immer essen, auch wenn sie in den Yamsgarten hineingehen. 
Kokosnussmilch dürfen im Yamsgarten nur alte Mãnner trinken; trãnken junge 
Mãnner davon, würden sie frühzeitig grauhaarig werden - ein Zeichen für Alter, für 
nahende Schwãche und Unfãhigkeit, alles noch selbstãndig verrichten zu kõnnen. Heute 
halten jüngere Mãnner dieses Tabu nur gerade dann ein, wenn sie vorhaben, in den Yams-
garten zu gehen, und wenn sie sich im Garten aufbalten. Früher galt dieses Tabu wãhrend 
der Pflanzzeit generell. 
Brotfrüchte (waal, kam) sollte man als Yamspflanzer ebenfalls nicht essen. Ein ent-
sprechender Tabubruch lãsst nach den Abelam folgendes befürchten: Brotfrüchte sind 
Hauptnahrung von Flughunden, die sich nach dem Fressen dieser Frucht an den Brot-
fruchtbaum hãngen und mit ihren Flügeln derart schlagen, dass es bebt. Isst ein Mann Brot-
früchte, dann fressen auch die Flughunde Brotfrüchte und schlagen darauf mit ihren Flü-
geln, worauf auch alle Yamsrankenblãtter sich genauso zu bewegen beginnen, was dem 
Yams im Boden schadet. Sago sollte man nicht essen am Tag, an dem man in den Yams-
garten hineingehen will , weil sonst Gefahr für die Yamsrankenblãtter bestünde. Die Yams-
ranken wãren dann wie die Sagopalme; so wie die Sagopalme voll Sagokãfer ist, würden 
die Yamsranken plõtzlich voll von kleinen , beinahe unsichtbaren Kãfern sein , die die 
Blãtter abfressen. 
Die Esstabus wãhrend der Pflanzzeit sind also generell Schutztabus gegen allfãllige 
Gefahren, die das Wachstum des Yams im Boden bedrohen kõnnen. Das Einhalten der 
Tabus wird nicht direkt geahndet; jeder hat selber so zu handeln, wie er es zu verantworten 
vermag. Wenn dann der wachsende oder geerntete Yams tatsãchlich Spuren von Zerstõ-
rung zeigt oder nicht wie gewünscht herausgekommen ist, wird sicher u.a. auch der Ver-
dacht aufkommen, jemand, oder der Pflanzer selbst, habe willentlich oder unwillentlich 
den Yams bedroht, weil er sich nicht an die Gesetze (Esstabus in diesem Fali) gehalten 
habe. Ei n Yamspflanzer, der von sich weiss, in welcher Beziehung er sich nicht an eines der 
vielen einzuhaltenden Gesetze oder Tabus , di e im Zusammenhang mit Yamsanbau stã ndig 
erwãhnt und gefordert werden, gehalten hat, wird sich im Stillen vielleicht vornehmen, im 
kommenden Jahr gerade das nicht eingehaltene Tabu durchzuhalten , weil er glaubt, viel -
leicht wirklich aufgrund seines diesbezüglichen Fehlverhaltens gescheitert zu sein. Wer 
allerdings trotz eines Tabubruchs Yamserfolg hatte, wird sich auch weiterhin an seine 
eigenen, individuellen Gesetze halten. 
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4.3.2.4 Beziehung Mann und Frau und Sexualitat 
Der sexuelle Akt69 und das Menstruationsblut der Frauen bedeuten eine grosse Gefahr für 
das gute Wachstum des wapi. 
Um diese Gefahr zu umgehen, so llte der Yamspflanzer wahrend der Pflanzzeit mit 
keiner Frau schlafen - und sei ne Frau sollte ebenfalls sexuell enthaltsam leben. Manner, die 
wahrend der Zeremonialzeit im gleichen Haus wie ihre Frauen schlafen oder essen, sollten 
n un in ei n em eigenen H aus, i m pute-Versammlungshaus oder i m korambu-Mannerhaus, 
sch lafen 70 und dort ihr Essen allein oder in Gemeinschaft mit andern Yamspflanzern zu 
si eh nehmen. In Hauptweilern ist d er Platz (a m e) vor d en Mannerhausern mit Bambus un d 
Holzstecken, di e au f dem Boden einen Grenzstrich markieren, eingegrenzt. Der ame gilt al s 
Schutzbereich und darf nur von Yamspflanzern oder von Mannern, die sich an die Gesetze 
halten (also vor allem nicht mit Frauen schlafen) betreten werden. Daneben dürfen kleine 
Kinder (auch Madchen vor der ersten Menstruation) und alte Frauen nach der Menopause 
in diesen Schutzbereich, das <Zentrum für den Anbau von Yams>, hineintreten, aber jeweils 
n ur kurz. Allgemein sagen die Abelam Kimbangwas, dass der ame wahrend der Pflanzzeit 
nur den Mannern gehore. Jedoch gibt es Manner, die standig den Frauen nachlaufen und 
deshalb beinahe <wie Frauen sind>; diese dürfen nicht auf den ame, um den wapi nicht zu, 
bedrohen. Andererseits gibt es Frauen, die beinahe <wie Manner sind>, weil sie sexuell ent-
haltsam leben und alle Gesetze der Ahnen einhalten; diese dürfen den ame betreten71 • Eine 
Frau kann in diesem Zusammenhang von sich so reden, wie ein Yamspflanzer von sich zu 
reden pflegt. So wehrte beispielsweise eine Frau, die ihr Jüngstes noch stillte und mit ihrem 
Ma n n in Streit lebte, des se n sexuelle Annaherungsversuche mit folgender Rede ( andje-
kundi)ab: 
<<i eh pflanze wapi und muss für mich allein leben , kom m mir nicht zu nahe!» (Mare)72 
Ein weiterer Schutzbereich neben dem ame sind die - am Rande der Weiler schon halb im 
Busch gelegenen - Menstruationsha.user der F ra uen. Au f di ese Art werden di e F ra uen wah-
rend der gefahrdenden Zeit ihrer Monatsblutung aus den Weilern entfernt. lhre Abwesen-
heit bietet den Mannern und indirekt der Nahrung im Boden , aber auch den von den 
Frauen aufgezogenen Hausschweinen einen gewissen Schutz. Der Hauptweg mitten durch 
die Weiler, genannt wapina yambu (Weg des wapl), bleibt so vor schadlichen Einflüssen 
geschützt. Bei menstruierenden Frauen ist das Gefürchtete ihr kaltes Blut (gumbis win); 
dieses Blut bedroht Wachstum und Gedeihen der Nahrung, bedroht aber auch den Korper 
von Mannern - un d anderen F ra uen! - selbsF 3• Direkter Kontakt mit menstruierenden 
Frauen oder mit <Hauch> von ihnen kann Blindheit zur Folge haben. 
69 Kaberry 1940/ 41: 356/ Forge 1970a: 270. 
7° Früher soll en wãhrend der Pflanzzeit alle Mãnner gemeinsam au f dem ame vor dem korambu oder 
i m offenen pute-Versammlungshaus gesch lafen haben. Heute schlafen sehr viele Mãnner (aber kei-
ne berühmten Yamspflanzer!) auch wãhrend der Pflanzzeit im gleichen Haus wie i h re Frauen. Dass 
alle Mãnner sichtbar getrennt von ihren Frauen sch liefen , bedeutete früher eine gewisse Sicherheit 
für die Yamspflanzer. Heute, so meinen Yamspflanzer, müssen sie sich vor sch lechten Ei nflüssen 
wegen d er vielen Gesetzesbrüche durch di e andern Mãnner vie l stãrker schützen . 
71 Die wenigen Frauen und Mãdchen zwischen Erstmenstruation und Menopause, die ich wãhrend 
der Pflanzzeit innerhalb der Abgrenzung des ame sah, blieben nie lãngere Zeit dort, sondern reich-
ten nu r kurz den Mãnnern ihr gekochtes Essen. 
72 In einem Streitgesprãch zur Schlichtung ihres Ehestreites wurde õffentlich auf diese von der Frau 
früher gemachte Aussage Bezug genommen. - Dass sti llende Mütter genauso wie Yams hegende 
Mãnner sich sexuell enthalten müssen, um ihren Pfleglingen nicht zu schaden, gehõrt zudem zum 
gleichen Gedankenkreis, und hãngt beides mit den Vorstellungen von Sexualitãt, Zeugung und 
Wachstum zusammen. 
n cf. Interviews 8.5. 1 / 8.5.2 Frage 7 zum Thema Menstruation . Mehr zu de n Vorstellungen von Blut 
und Blutqua litãt und zur Menstruation cf. 5.2.3. 
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Hat seine Frau ihre Monatsregel, so geht ein Yamspflanzer nicht in den Yamsgarten. 
Dieses Tabu, das sich auf die individuellen Periodezeiten der Frauen bezieht, hat ei n allge-
meines Pendant in speziellen Mondphasen74• Yamspflanzer sagen, dass sie in den Zeiten 
von Neumond mõglichst keine wichtigen Handlungen im Yamsgarten durchführen, dass 
sie vermeiden, in dieser Zeit, in der <der Mond (mbabmutawa = Mond-Frau) Periode hat>, 
in den Zeremonialyamsgarten zu gehen. 
Die Bedeutung, die die Sexualtabus der Pflanzzeit in den Augen der Abelam haben , 
zeigt die folgende Aussage: 
«Wenn die Yamsranken wachsen, waschen wir unsern Penis. Wir schneiden ihn ein, kommen in 
den Weiler zurück - nun ist es für mich und meine Frau verboten, zusammen zu schlafen. Wir 
werden langen Yams ernten. Wir haben keinen sexuellen Kontakt. Auch die Frau nicht. ( ... )Das 
ist ei n schweres, starkes Gesetz. Wenn du dieses Gesetz brichst, o h, wirklich, dan n wirst du keinen 
Jangen Yams, k ei nen ka (kurzen Yams) ernten . Wirklich nicht !» (Manigut) 
Es ist nicht, wie es Tuzin allgemein für yamspflanzende Võlker festgestellt hat (1972: 237), 
nur speziell die weibliche Sexualitãt, die die Abelam als gefãhrlich oder gefãhrdend ein-
schãt'zen, sondern die Sexualitãt überhaupt. 
Die Vorstellungen der Abelam von der menschlichen Sexualitãt umfassen nicht nur 
Vorstellungen über Blut und Menstruation, über Zeugung und über Entstehung und 
Wachstum neuen menschlichen Lebens allgemein, sondern eng damit verbunden auch Vor-
stellungen über Schwãchung und über das Absterben ãlteren Lebens. 
Von Kindern heisst es, sie seien das Blut (im wõrtlichen wie im übertragenen Sinn) 
ihrer Eltern. J e mehr Kinder man hat, desto mehr Blut hat man also weggegeben, und desto 
weniger und desto schwãrzeres, trockeneres und kãlteres Blut hat man selber. Kinder ent-
stehen in der Gebãrmutter; sie sind zuerst wie ein kleiner Stein, der dank Zugabe von Blut 
der Eltern immer grõsser zu werden vermag. Entstehen kõnnen Kinder aber nur, wenn ein 
Mann und eine Frau viele Male Geschlechtsverkehr zusammen haben. Bildlich erklãren die 
Abelam, der Vater sei der Ursprung für die Entstehung des Kindes75, er sei der Knochen 
(Ursprung, Kraft) , der den kleinen <Stein> in die Gebãrmutter der Frau hineinbringt, und 
der für das Kind immer wieder neu Blut als Nahrung gibt, indem er mit der Frau schlaft. 
Aus Blut und Samen des Mannes und aus Blut der Frau entsteht und wachst das Kind und 
wird stark. Überwiegt das Blut des Mannes, wird ein Knabe geboren, überwiegt das Blut 
der· Frau, wird ein Mãdchen geboren. Die Eltern, die Blut weggeben, werden mit jedem 
Kind, das geboren wird, schwacher. 
Geschlechtsverkehr bedeutet für jeden Mann und jede Frau ei ne Schwachung der Lebens-
substanz und wird indirekt zum Teil mit Altern in Zusammenhang gebracht. Wer sich 
namlich als geschlechtsreifer Mensch nicht an die vielen Tabus hal t, die mit dem Lebensab-
schnitt, in dem ma n zeugungsfãhig ist, verbunden sind, lãuft Gefahr, den Alterungsprozess 
in schneller und verkürzter Zeit durchzumachen, d.h. früh blind, weisshaarig, gekrümmt 
und schwach in den Beinen zu werden und somit unfãhig, aktiv am Leben teilzunehmen. 
W er sich aber gut schützt, wird norma] altern, also wãhrend einer beachtlichen Zeitspanne 
mit ganzer Kraft aktiv sein kõnnen - trotz vieler Kinder. Die entsprechendé Vorstellung 
von Kraftübertragung oder -verlust ist auch in bezug auf die Nahrung (vor allem in bezug 
auf Yams) wirksam. Der Yamspflanzer, der geschwacht ist durch Geschlechtsverkehr oder 
durch Kontakt mit einem Teil derjenigen Substanz, die für die Entstehung neuen Lebens 
verantwort1ich ist (Menstruationsblut), hat nicht genügend Kraft an die wachsenden 
74 Zur Yerbindung der Mondphasen und der Menstruation cf. 8. 1.24 (Mythe von der Entstehung der 
ersten Menstruatio n). 
75 Dass ein wa/e-Geistwesen a lle Kinder zeugt (Fo rge 1966: 29), wurde in Kimbangwa nie erwãhnt. 
Auch in Mambleip (ba-kundi) gibt es nach Mac Lennan/ Mac Lenna n (o.J .: 6) diese Yorstellung der 
i:istlichen Abelam nicht. 
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Knollen im Boden weiterzugeben. Um Kraft für die Entstehung der Nahrung im Boden 
bereit zu haben , muss, kõnnte man sagen, der M an n auf schwãchenden Geschlechtsverkehr 
mit Frauen verzichten76 . Kein Yamspflanzer sollte also gleichzeitig die <Haut des wapi> und 
die <Haut der Fram berühren. Die Frau Males meinte diesbezüglich: 
«Wenn der Mann im Zeremonialyam sgarten arbeitet , darf er mit keiner Frau reden; dann ist er 
«porom an» (Freund, Partner) des wapi.» 
wapi wird verglichen mit Kindern. Es heisst, der Mann schaue so zum wapi wie die Frau zu 
Sãuglingen. Es ist den Mãnnern in der Zeit, in der noch langer Yams im Boden heranreift, 
streng untersagt, neugeernteten Yams zu essen: 
« Der Mensch sollte seine Kinder nicht essen , bevor geerntet worden ist, und bevor man sich 
gefreut un d ged ankt hat. » (Ngalapa l) 
Am Anfang ist der wapi im Loch noch wie ein ganz kleines Kind, nãmlich von weisslich-
gelber Farbe und schwach. Mit der Zeit wird er zum Mann, wird dunkelfarbig (rõtlich, 
brãunlich, schwarz) und stark. 
Wie Menschenkinder kann auch der Yams mãnnlich oder weiblich werden, was mit 
ãusseren Einflüssen, die auf ihn einwirken, zusammenhãngt. Es ist der Ehrgeiz der Yams-
pflanzer, dass der wapi im Erdloch nach ihrem Bild wãchst, also lang und gerade 
(mãnnlich) wird. Gabelt sich der Yams, wird er also weiblich , so muss auf irgendeine Art 
vorher ein Hauch weiblichen Einflusses an ihn herangekommen sein. 
Man betonte mir gegenüber manchmal , dass ein Yams dann weiblich werde, wenn die 
Frau das Sexualtabu nicht einhalte. Deshalb schilt ein Mann in einem entsprechenden Fali 
seine Frau aus, sie sei nichts wert, sie habe nicht richtig an ihn geglaubt und habe somit 
indirekt nicht mit ihm zusammengearbeitet. Aber es wird nicht als Schande empfunden, 
wenn Yams weiblich herauskommt, weil es hãufig auch von Menschen nicht beeinflussbare 
Faktoren sein kõnnen, die den Yams so formen : 
« E s ist ni eh t d er Fehler eines ei nzelnen Ma nnes. Es ist ei ne Sache, di e mit d em Boden zu tun hat. 
Vielleicht hat der Mann sich vor Pl1a nzbeginn ni cht gut von dem <Ha uch der Frauen> gereinigt. 
Es (der weibli ch gewachsene Yams) muss nicht unbedingt Zeichen sein, dass der Mann mit 
Frauen Geschlechtsverkehr hatte. Ein Yamsp11 a nzer muss sich nicht aus Scham verstecken, wenn 
er weibli chen wapi aus dem Boden geholt hat. Sicher, ma n wird reden und darüber spotten. Aber 
wenn einer einen langen und besonders gefo rmten weiblichen wapi einem djamb era (Partner) 
gibt, und letzterer ihm spii ter nicht etwas Ahnliches zurückgeben ka nn , dann hat der Herausfor-
derer spielend gewonnen . Wir haben einmal zwei weibliche wapi, Samtagwa und Gulme, den 
djambera (de r a ndern ara) gegeben. Si e waren un fii hig, uns ei nen entsprechenden wapi zurückzu-
geben.» (Sarembange) 
Unter dem al s mãnnlich betrachteten Yams gibt es eine besondere Wachstumsform, die 
dem Ideal des Pflanzers am nãchsten kommt: ein langer Yams mit einem kleinen, penisar-
tigen Auswuchs in der Mitte. Ein so geformter Yams kommt nach Ansicht der Abelam nur 
durch besondere Anstrengung des Yamspflanzers zustande, der hãufig nackt nahe beim 
Yamshügel (in einem Gartenhaus) schlafen muss. Dann werden die Ahnen einen Penis her-
vorkommen lassen am entsprechenden Yams. Wenn der Mann nicht nahe beim Erdhügel 
schlãft, wird der Yams n ur lan g un d gerade: 
76 Bemerkungen zum Ursprung des Tabus des G eschlechtsverkehrs wiihrend der P11anzzeit von Zere-
monialyams im Zusammenhang mit der Mythe von Wapilan und Sakindu cf. 2.2 S. 12 f. 
163 
«Der Penis des Mannes ist Zeichen für den Yams im Boden. <Wasser> des Penis kommt mit dem 
Boden, mit dem Yams in Berührung. Ein Penis am wapi entsteht, wei1 der wapi mein Kind ist. 
W en n ich mit einer Frau sch1afe, oder ei ne Frau über mein Essen schreitet, un d i eh darauf in den 
Garten gehe, sieht der Yams oben zwar aus, a1s wüchse er auf mãnn1iche Art, doch unten ist er 
zweigetei1t, weib1ich. Der wapi ist d er So h n des Mannes allein. E in wapi mit Penis ist ei n spezieller 
Sohn.» (Manigut) 
Die menschliche Praxis der Sexualtabu-Einhaltung 
Die Anforderungen, di"e im Zusammenhang mit dem Zeremonialyamsanbau an Mann und 
Frau und ihr, vor allem sexuelles, Zusammenleben gestellt werden, sind vielfaltig- ebenso 
die Méiglichkeiten, mit diesen Anforderungen zurecht zu kommen. 
Junge Manner, die noch keine Frau im Haus haben, sondern noch verschiedene Lieb-
schaften geniessen, kéinnen keinen Yams pflanzen. Erst wenn man einer Frau versprochen 
worden ist oder schon mit ihr zusammenzuleben beginnt, werden alle Nahrungsmittel gut 
gedeihen kéinnen, heisst es. Manner, die wahrend der Pflanzzeit nicht sexuell enthaltsam 
le ben, deren Frau gar schwanger wird in diesem Halbjahr, haben furchtsame Bedenken, mit 
Yamspflanzern zusammenzusitzen. Sie wollen weder sich, ihre Familie und Nahrung, noch 
die andern Manner in Gefahr bringen. Zudem empfinden sie Scham (nyigri), dass ihr Ver-
halten so deutlich für jedermann sichtbar ist77 • Die éiffentliche Empéirung über Yams-
pflanzer, von denen bekannt wird, dass sie versucht haben, eine Frau wahrend der Pflanz-
zeit zu verführen, nimmt oft emotional sehr starke Téine an . Frauen betonen immer wieder, 
sie würden sich hüten, in dieser Zeit einem Mann zu nahe zu kommen. Sie wollen sich i h re 
Vorfreude auf die gute Zeit des Vergnügens und des Lobes, das sie von den Mannern für 
i h re aktive Beihilfe für das Yamsgedeihen erhalten, ni eh t selber trüben, meinen si e. 
Gibt es wahrend der Pflanzzeit Anzeichen dafür, dass in einem Garten wapi nicht wie 
gewünscht wachst, fragen sich die Manner (und die Frauen, die meist irgendwie davon zu 
héiren bekommen), hinter mehr oder weniger vorgehaltener Hand, mit welcher Art Frau 
wohl der betreffende Yamspflanzer geschlafen habe. Haufig begnügen sie sich als Rea ktion 
auf Bemerkungen, wonach in irgend einem Garten in irgend einem Dorf nicht al les in Ord -
nung scheine, mit einem bedeutungsvollen Schmunzeln. 
Ein Clan (Lanekum/ Sayke) brach einst auseinander, weil eine Frau den Yams ihres 
Mannes durch ihr Benehmen in jeder neuen Pflanzzeit bedrohte. Di e F ra u hatte ei nen Lieb-
haber aus demselben Clan. Der wapi ihres Mannes gedieh nie mehr richtig, der Ehemann 
selber wurde krank, seine Beine und Nase waren von Wunden übersat. Als er wieder 
gesund geworden war, pflanzte er erneut wapi. Doch die Frau héirte nicht au f seine Ermah-
nungen. Er wurde es müde, schoss mit einem Pfeil au f sie und verletzte sie an den Beinen . 
Als ihre Beinwunden verheilt waren, wusste sie genau, wie sie sich von n un an zu benehmen 
hatte; ihrem Mann gelang es danach immer, sehr langen Yams zu ernten. Allerdings wech-
selte er seine ara-Zugehéirigkeit, weil er nicht mehr mit seinem Rivalen aus demselben Clan 
in derselben ara-Zeremonialgruppe Yams pflanzen wollte, sondern im Gegenteil von der 
andern ara aus seinen ehemaligen Rivalen im Yamswettstreit beschamen und herausfor-
dern wollte. 
Es fiel mir wahrend der Pflanzzeit 1978/79 bald auf, dass zumindest einzelne Yams-
pflanzer, die von sexueller Enthaltsamkeit und dem deshalb mühsamen momentanen 
Leben redeten, offensichtlich doch nicht ganz enthaltsam lebten. Nachdem ein gewisses 
77 Scag1ion hat im Dorf Ne1igum untersucht , ob eine entsprechende Korre1ation zwischen geforder-
tem Sexualtabu und aktuellen Geburtsdaten von Sãug1ingen bestehe, die au f die rea1e Einha 1tung 
des Sexua1tabus hinweisen würde. Er konnte feststellen , dass von Apri1 bis September Geburten 
weniger hãufig sind - eine indirekte Bestãtigung der Einha1tung des Sexua1tabus (Scag1ion 1976: 
127-132). 
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Vertra uen zwischen einigen POanzern und mir entstanden war, und nachdem ich nach einer 
mir im entsprechenden Augenblick nicht bewussten Prüfung, der mich zwei namandu in 
bezug auf meine Lebensweise und sexuelle Enthaltsamkeit unterzogen hatten , als Frau in 
di e Zeremonia lyamsgiirten zugel assen worden war, war die Voraussetzung für offenere 
Gespriiche über Sexualitiit und die Beziehung von Mann und Frau gegeben. Darauf ange-
sprochen , dass sie zwar behaupteten , wiihrend der ganzen POanzzeit nach den Vorschriften 
zu leben, in Wirklichkeit aber beinahe alle zwischendurch mit Frauen zusammen wohnten 
(oder ga r schliefen), meinten die meisten lachend, ob ich d~nn nicht wisse, dass alle genü-
gend Kenntni s von Gegenzauber «malira », d.h. von Mixturen aus bestimmten Wurzeln 
und Bl ii ttern und von manamgup-Zaubersprüchen hii tten , um nach sexuellem Kontakt die 
übertragenen negati ven EinOüsse der Frauen neutrali sieren und den wapi vor Schaden 
bewahren zu ki:innen. (I m übrigen reinigen alle Miinner- o b sie enthaltsam leben oder nicht 
- vo r dem Betreten des Yamsgartens und vor wichtigen Yamshandlungen mit einer wilden 
Frucht (mban ; «muli ») ihre Haut und glauben, so den schiidigenden <Hauch> der Frauen 
entfernen zu ki:innen. Daneben gibt es je individuell andere Mittel, den schwiichenden 
<Schmutz> der Frauen, der an einem haften bleibt, zu entfernen.) 
Dieses magische Wissen und der Glaube an die Wirksamkeit magischer Handlungen 
hat zu r Folge, dass in Wirklichkeit mancher Pnanzer, der etwas auf sich hii lt , sich zutraut, 
im selben Haus wie seine Frau schlafen zu ki:innen. Allerdings muss einer in einem solchen 
Fa li ein besonders starker, wissender Mann sein (arkundu). Sexuellen Kontakt sollte er 
all erdings trotz seiner Fiihigkei ten zu vermeiden versuchen; die Frau sollte etwas entfernt 
im hinteren Teil des Hauses schlafen. Früh morgens so llte der Mann als erster aus dem 
Haus hinaus und sich danach mit Hilfe seiner magischen Kenntni sse reinigen. Ein Mann 
erkl ii rte di e Selbstverst iindli chkeit, mit der auch in der Pnanzzeit Mann und Frau - trotz 
allgemein geiiussertem anderem Gesetz- i m sel ben Ha us übernachten, damit, dass ja auch 
der mii nnli ch gedachte wapiwe (Yamsstein) und der weiblich gedachte Ta rostein im 
gleichen Haus <schlafem (aufbewa hrt sind), ohne dass dadurch di e Yamsernte im Gering-
sten bed roht wiire. 
Ei n weite rer Grund dafür , wa rum das a llgemeine Abstandhalten vo n Fra uen sta rk 
betont wi rd , gleichzeit ig aber nii here und sogar in time Begegnungen doch mi:ig li ch zu sein 
schei nen, li egt in der Einschii tzu ng der jeweiligen Blutqua litii t der betreffe nden Mii nner 
und Frauen (cf. 5.2.3). Es gibt sowohl Mãnner wie Frauen mit prinzipell gutem, heissem 
Blut, das den wapi weniger zu bedrohen ve rmag, als auch Frauen und Mii nner mit prinzi-
piell schlechtem, ka ltem Blu t, di e sich doppelt anstrengen und vor Gesetzesbruch hüten 
müssen. Diese Tatsache unterschiedlicher Blutqualitii t ist auch einigen Frauen bekannt, die 
betonen, es heimlich von ihren Müttern erfahren zu haben , und die besorgt sind , dass die 
Mãnner von ihrem heimlichen Mitwissen ja nichts erfahren. Was mir beim Zusammen-
sitzen mit Pn anzern im Zeremoni alyamsgarten immer wieder auffiel , war die Tatsache, 
dass in irgend einer Form immer auch ausführlich über das Thema Frau (y ukun kitny ia 
ma/e; ei ne wirkli ch gu te Vagina), über di e Beziehungen zwischen Miinnern un d F ra uen un d 
über di e Liebe gesprochen wurde. Die Mii nner hatten di e Frauen zwar physisch aus dem 
Yamsgarten ausgeschlossen, verba l waren sie aber stii ndig priisent. Dass man sich gegen-
seitig mit Frauengeschichten und Betonung bestimmter weiblicher Vorzüge aufzieht , muss, 
laut Aussage einiger Miinner, u.a. a ls eine Herausforderung des gegnerischen Partners im 
Yamswettstreit angesehen werden - a ls ein Versuch , den andern in Versuchung zu führen, 
damit er mit einer Frau schlafe und dadurch das eigene Yamsglück in Frage stelle. 
In ei nem anschauli chen Bild erkl ii rte Sa rembange den Charakter dieses beinahe al s 
dorfpolitischer Vorgang zu wertenden Verführungsversuches: 
«Sehau, du hast reeht. I m Yamsga rten reden alle von Frauen. Si e wollen di e andern dazu bringen, 
dass sie um fa ll en (a lso das Sexualtabu breehen). (Ein Bild:) !eh habe Fett , ieh trage es mit mir 
herum . !eh setze mi eh zu andern Ma nn ern. N un nehme ieh dieses Fett und gebe es ins Feuer (ieh 
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zünde die anderen Mãnner durch Reden über Frauen an), es brunzelt - nun muss der andere 
Mann an anderes denken, er bemüht sich nun, Mehi (gemeint eine Frau) zu fínden. Glaubst du 
etwa, er kõnne n un noch ruhig sitzen b l ei ben? Nein! Ich a b er schon. M i eh verführt keiner.» 
4.3.3 Pflanzen, Hegen und Ernten 
4.3.3.1 Verschiedene Arbeitsgãnge und besondere Handlungen für das Gedeihen des 
Y ams i m Boden 
Nachdem der Yamspflanzer guten Boden für einen Zeremonialyamsgarten schon wãhrend 
der Zeremonialzeit gesucht und mõgliche Zusammenarbeit festgelegt hat, rodet er mit Hilfe 
anderer das Stück Land. Beim Pflanzen helfen ihm junge wie alte Mãnner, die er keines-
wegs entsprechend ihrer Lebensweise (Sexualtabus) prüft, sondern gleich wie beim 
Bepflanzen der normalen Nahrungsgãrten wãhlt (cf. 4.2). Bevor er mit Pflanzen beginnt, 
wird er selber Blãtter des tatbun-Baumes zusammen mit rõtlichen Brennesseln (wanien) 
kochen, um damit im wõrtlichen wie übertragenen Sinn <seine Haut heiss zu machem, d.h. 
u m zum Pflanzen von wapi fãhig zu sein78• Das Pflanzen sollte mõglichst schnell (1 - 2 Tage) 
vor sich gehen: umso wichtiger ist die Zusammenarbeit mõglichst vieler Mãnner. Die 
Schwerarbeit, nãmlich das Graben tiefer Lõcher mit dem Grabstock, wird von jungen, 
starken Mãnnern ausgeführt, oft schon einen Tag vor dem Einpflanzen des wapi und dem 
Aufbau von Erdhügeln. In Zeremonialyamsgãrten werden etwa l O bis 20 grosse wapi 
gepflanzt. I eh konnte in den bepflanzten wapi-Gãrten 1978/79 zwischen l O und 20 Yams-
hügel zãhlen. Pro Yamshügel wird manchmal mehr als ein Yamsstück eingepflanzt, bis auf 
ei nen werden alle andern, so bal d sie einen Trieb ha ben, wieder ausgepflanzF9• Ni eh t jeder 
dieser wapi gehõrt demjenigen Mann, der den Yamsgarten in seinem eigenen Namen 
bewacht und wichtige Yamsgesãnge durchführt, der am konsequentesten das Sexualtabu 
einhãlt oder einhalten müsste und idealerweise auch <Vater des Bodens> sein sollte (damit 
die Mithilfe von Ahnen und Geistwesen optimal gewãhrt ist). Verwandte und «poroman» 
eines Pflanzers, sogar djambera aus der anderen ara-Zeremonialhãlfte, mit denen man in 
institutionalisiertem Tauschverhãltnis steht, kõnnen im selben Garten einen Yams in Ver-
wahrung geben, den der Hauptpflanzer des Gartens gut zu hegen hat80• Allerdings ist es 
Ehrensache, eigenen Yams in eigenen Gãrten zu züchten, um selbst den Yamserfolg mit 
gutem Gewissen (ohne Scham) und in vollen Zügen geniessen zu kõnnen. Das Mitpflanzen 
von Yams anderer Mãnner hãngt damit zusammen, dass nicht jedermann genug spries-
sende wapi-Knollen besitzt, um einen eigenen Zeremonialyamsgarten damit füllen zu 
kõnnen, dass nicht jeder die Fãhigkeiten hat, um selbst Hauptpflanzer eines Zeremonial-
yamsgartens sein zu kõnnen, und das es für einen Durchschnittsdorfbewohner ohne 
eigenen Yamsgarten besser ist, zumindest ein bis zwei eigene wapi gezüchtet zu bekommen, 
um so für die im Laufe des Jahres anfallenden Ereignisse, bei denen er zum Yamstausch 
verpflichtet ist (Tod, Heirat, besondere wargure-Dorfversammlungen, Initiation), 
gewappnet zu sein, als dann mit leeren Hãnden dazustehen. Wenn man einen wapi der 
78 Di e gleiche Mixtur wird auch bei Kriegszug, Schweinejagd oder bei Prüfungen i m Zusammenhang 
mit Initiationen zur Aktivierung un d Unterstützung d er Krãfte benutzt. 
79 Lea schreibt von 6-1 O wapi p ro Garten, di e j e 25- 35 Arbeitsstunden eines Mannes in Anspruch neh-
men (1964:115). 
80 Ei n junger, erstmals pflanzender Ma n n w ar Hauptpflanzer eines Zeremonialyamsgartens- di e Un-
terweisung in magischen Praktiken gewãhrten ihm gestandene ãltere Yamspflanzer - und pflanzte 
dabei fünf eigene wapi neben zehn wapi von sieben andern Mãnner, die ihm so ermõglichten, erst-
mals den Versuch mit einem eigenen Zeremonialyamsgarten durchzuführen. Bei erfahreneren Zere-
monialyamspflanzern pflegt di e Anzahl eigener Yamsknollen gegenüber fremden zu überwiegen. 
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Obhut eines andern übergibt, wird m an - wenn immer mõglich - eines Tages selber wapi für 
den Helfer zu hegen haben, ihm also seinen Dienst vergelten müssen. 
Hinter diesem Hegen und Pflegen des Yams eines andern scheint die gleiche Absicht 
zu stehen wie bei der Adoption oder bei m Aufziehen eines Kindes ohne erbmãssige Adop-
tion: man will die Chancen mõglichst jedes einzelnen (und somit im Grund auch die 
Chance des Dorfes als Ganzem), in Tauschbeziehungen bestehen zu kõnnen, vergrõssern 
oder zumindest mõglich machen. Man will das Vorhandensein von langem Yams auf 
beiden ara-Seiten bei den verschiedensten individuellen Tauschpartnern, die Grundlage 
des Tausches also, positiv manipulieren. Nãhme nur ein einzelner (oder nur eine Seite) der 
beiden Tauschpartner di e Mühe der Yamszucht auf si eh un d würde dabei n ur er ei nen Ern-
teerfolg erlangen, so würde ihm dies wenig Freude und Bestãtigung bringen. Ein wirklicher 
Kampf,eine spannende Herausforderung, braucht einen potentiell fãhigen Gegner. 
Manche Mãnner wechseln als gute Freunde von Jahr zu Jahr in der Hauptbewachung 
eines Zeremonialyamsgartens ab. Derjenige, der <ausserhalb des Gartens steht>, also nicht 
den unmittelbarsten Kontakt zu den Yamsknollen im Boden hat, übertrãgt sein Vertrauen 
au f den Hauptpflanzer des Gartens, der si eh dadu eh auch stãrker kontrolliert fühlt in bezug 
auf die Einhaltung des strengen Sexualtabus. Der Ausserhalbstehende fühlt sich in dieser 
Hinsicht unter einem weniger starken Erwartungsdruck stehen als der Pflanzer, <der inner-
halb des Gartens steht>. In einer speziellen Arbeitsteilung unter den Mãnnern wãhrend der 
kurzen Pflanzzeit haben die ãltesten Mãnner mit dem Hauptpflanzer zusammen die Auf-
gabe, d en wapi vor dem Pflanzen mit roten maue-Blumen (eigentlich kriegerisches Zeichen) 
zu schmücken und pflanzbereit zu prãparieren, d.h. ihn mit dem Knochendolch teils auszu-
kratzen. Viele Pflanzer schmücken sich ihr Haar ebenfalls mit roten maue-Biumen. Der 
Hauptpflanzer reibt den zu pflanzenden Yams mit einem Bündel aus bestimmten Wurzeln 
und roter Farbe (wurakus) ab. Andere Mãnner pflanzen darauf den Yams, hãufen darüber 
di e vorher ausgegrabene Erde zu Hügeln auf, bauen an der hangabwãrts liegenden Seite der 
Erdaufs chüttung zu deren Stützung kleine Abschrankungen, binden allenfall s schon wãh-
rend der Aufbewahrun g der Knollen im Esshaus gewachsene Yamsranken an Stecken pro-
visorisch fest und setzen zum Abschluss des Pflanzaktes eine rote ma ue-Biume auf den 
Hügel8 1• Der Hauptpfl anzer spricht danach Worte zu den Ahnen, die di ese herbeilocken 
so llen, und blãst dabei ei ne Kokosnuss und die in Blãtter eingepackten ausgekratzten T ei le 
des ge pflanzten Yams an; Kokosnuss und Blãtter lehnt er anschliessend an den Yamshügel. 
Schon wãhrend des Pfl anzens werden i m Garten in Arbeitspausen vom Hauptpflanzer oder 
vom <Vater des Bodens> Tabak und Betel verteilt, und bringen Frauen gekochtes Essen an 
den Gartenzaun heran. 
Nach Beendigung der Pflanzarbeit ziehen alle beteiligten Mãnner vom Garten in den 
Weiler des Hauptpflanzers, wo sie wiederum Essen und Genussmittel erhalten und 
gemeinsam plaudernd den Rest des Tages verbringen. Junge Mãnner (nicht aber Knaben!) 
ha ben von nu n an keinen Zutritt mehr zum Garten un d werden n ur noch ausserhalb helfen, 
indem sie etwa Holz- oder Zuckerrohrstecken zum Hochbinden der Yamsranken im Busch 
zusammensuchen und vor den Garten tragen. 
Der Hauptpflanzer übernimmt nun, allenfalls mit Hilfe anderer Hauptpflanzer oder 
namandu, die weitere Arbeit im Garten: Jãten, Pflanzen von mai-Taro, Hochziehen der 
Yamsranken an Holz-, Bambus- und Zuckerrohrgestellen82 • Er ruft manchmal ihm wichtig 
scheinende andere Pflanzer herbei, wenn er gemeinsam mit ihnen innerhalb der weiteren 
Gartenumzãunung als Zeichen an die Ahnen magische Handlungen durchführen und essen 
will, und er ruft sie zudem noch zwei weitere Male im Abstand eines Monats gegen Ende 
der Reifungszeit herbei, wenn sie ihm helfen sollen, ein Kontrollloch in den Erdhügel hin-
81 Lea 1964: 113-115 (Beschreibung des Pflanzvorgangs). 
82 Lea 1964: l 15/ 16 (Bemerkungen zum Hegen des wap1). 
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einzugraben. Solche Inspektionsléicher dienen dazu, das Wachstum des wapi zu kontrol-
lieren, weitere magische Handlungen durchzuführen und allenfalls dem <steckenblei-
benden> Yams einen weiteren méiglichen Wachstumsweg vorzugraben. Es müssen jüngere 
Mãnner mit getestetem und als von besonderer Qualitat eingeschiitztem Blut sein, die die 
Léicher graben und den Yams prüfen. Würden es ãltere Miinner oder Miinner mit schlechter 
Blutqualitiit tun, würde der Yams unmittelbar alt werden, d.h. nicht mehr weiterwachsen. 
Die für diese Arbeit besonders fãhigen Manner erhalten einen Namen und werden nun für 
diese Arbeit in den verschiedensten Gãrten immer gesucht sein. Die Hauptpflanzer selber 
besitzen nicht immer die richtigen Voraussetzungen, ein Loch selber graben zu kéinnen. 
Dieses Lochgraben ist die einzige Handluhg im Yamsgarten, die somit nicht jeder Haupt-
pflanzer selber durchführen darf. 
W as die Mãnner im Erdhügel sehen, müssten sie eigentlich zum Schutz des wapi und 
zum eigenen Schutz geheimhalten oder auf diplomatische Weise den entsprechenden 
Yamspflanzern gegenüber iiussern. Es dringt aber dennoch hiiufig zu den andern durch. 
Ein Mann, der die heikle Aufgabe hat, Inspektionsléicher zu graben, erkennt sofort, ob es 
spãter nach der Ernte Streitereien wegen des von ihm geschauten Yams geben kéinnte. Laut 
Saigapa, einem zu dieser Aufgabe bestimmten Mann, ist es schwierig, von dem zu reden, 
was man gesehen hat; der Anblick kann einen dazu herausfordern, zu schimpfen, anzu-
klagen, zu spotten, zu loben oder zu interpretieren, eine Versuchung, der sich nicht jeder 
gewachsen zeigt. So gibt es d en n auch unter den kontrollierenden Miinnern solche, di e nach 
dem Schauen das Gesehene lieber für sich behalten, und andere, die sich gedrangt fühlen , 
gegenüber den andern Dorfbewohnern Ratschlage oder Mahnungen zu aussern, um so viel-
leicht spiiteren Streitigkeiten vorbeugen zu kéinnen. Wer als Kontrollierender redet, sollte 
sich aber nur in Andeutungen aussern - aus den andjekundi-Worten erkennt jeder, wie es 
u m den beobachteten Yams steht. 
Die Reifezeit des Yams wird begleitet von besonderen Handlungen zur Begünstigung 
des guten Gedeihens, nãmlich vom schon erwiihnten gemeinsamen Essen in den Zeremo-
nialyamsgiirten zum Anlocken von helfenden Ahnen oder Geistwesen (cf. 4.4) , von magi -
schen Handlungen zur Stãrkung des Yams und zur Beeinflussung seines Wachstums sowie 
von Gesiingen (oder Zaubersprüchen)83 zum Anrufen von Ahnen und Geistwesen. 
4.3 .3.1.1 Yamsmagie (yaankapma; kuskapma) 
Mit Bedeutung und somit Kraft (wutina) ge1adene Gegenstãnde und magische Praktiken 
(«malira») werden als se1bstverstandlich angewandt bei so wichtigen Handlungsabliiufen 
wie Yamsanbau, Initiatonen und Kampf; aber sie werden auch angewandt, wenn 
bestimmte gewünschte Folgen angestrebt werden wie etwa Regen, die Erwiderung der 
Liebe durch eine Frau, strahlendes Aussehen beim Tragen von Initiations- oder Fest-
schmuck (waken), gutes Gedeihen von Kindern und von Hausschweinen - und nicht zuletzt 
werden sie natürlich auch angewandt im Zusammenhang mit den eigentlichen Zauberei-
praktiken. 
Alle magischen Mixturen bestehen aus bestimmten wohlriechenden Blãttern, aus 
Lianen, Rinden, Wurzeln, aus besonderer roter Farbe, die für bestimmte Zwecke mit yuwi 
(Schamhaar der Frau) gemischt wird, sowie aus Wasser von besonderen Quellen oder von 
besonderen Flussstellen (in denen wale-Wassergeistwesen zuhause sin d) o d er eventuell 
auch aus Salzwasser vom Meer. Diese Mixturen, d.h. die Rezepte dazu, sind clanspezifi-
sches oder individuelles Wissen der Hersteller. 
83 «malira» scheint der Sammelbegriff zu sein für a) magische Sprüche (manamgup) un d damit ver-
bundene Handlungen wie auch für b) Yamsmagie, also für magische Mixturen (wapimbangui = 
Yams-Baumschnur- oder der eigentliche Sammelbegriff für wapi-Mixturen; yaankopma = heisse 
Erde oder kuskopma = Farben-Erde) und die entsprechenden magischen Handlungen. 
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Genauso wie jeder Pflanzer eigene wirksame Ingredienzien kennt, kennt er au eh j e ver-
schiedene Mixturen für verschiedene Yamssorten. Magische Farben bewahren die Mãnner 
gut versteckt vor Frauen und Kindern in einem ihrer Hãuser auf. Wurzeln und Blãtter 
holen sie in einem besonderen Teil des tiefen Busches (tjira), der speziell tabuisiert ist. 
Die rote Farbe für das Steigern des Effekts beim Tragen der Initiationsmasken sowie 
für Liebeszauber, d.h. für die Erhohung der allseitigen Freude sowie der gegenseitigen Ver-
zauberung un d d er gegenseitigen Anziehung der Geschlechter wãhrend der Zeremonialzeit, 
heisst generalisierend sagiura84 • Der Überbegriff für die rote Farbe, die für die Yamsmagie 
verwendet wird, heisst, woher die Farbe auch stammt, und wie sie auch entstanden ist, 
wurakusB5• 
Von Yamsmagie heisst es, sie schade den Menschen, da sie sehr kraftgeladen und 
wirksam ist. Tatsãchlich aber werden gewisse magische Mixturen, die den wapi gross und 
dick machen helfen sollen, auch Initianden86 und Hausschweinen zum gleichen Zweck ver-
abreicht. Die Rinde eines individuell oder clanspezifisch je bestimmten Baumes etwa, die 
gut für den wapi ist, wird nach einer Geburt auch zur Waschung von Mutter und Kind ver-
wendet: das Wachstum des Kindes soll so angetrieben werden. 
Es scheint, dass die magischen Mixturen nicht an sich besonders gefãhrlich für den 
Menschen sind, sondern erst in Verbindung mit dem Bruch des Sexualtabus. W er beispiels-
weise langen Yams, der mit <heissen> Mixturen behandelt worden ist, isst, wãhrend er 
gleichzeitig nicht sexuell enthaltsam lebt, lãuft Gefahr, wahnsinnig zu werden. Auf die 
Pflanzzeit bezogen kann man sagen, dass die magische Mixtur die gefãhrdende Situation, 
in der der Yamspflanzer lebt, noch erhoht- ihm aber neben der Verdoppelung der Gefahr 
zugleich auch ei ne Yerdoppelung der Chancen einer vorteilhaften Ernte verspricht. Zudem 
ist der Bereich magischer Mixturen mit Geheimnis und somit mit erhohter Bedeutsamkeit 
verbunden, was beim Beobachter den Eindruck von der Pflanzzeit als einer Zeit grosser 
innerer Spannungen und Erwartungen zu fordern vermag. 
Es werden etwa drei- bis viermal wãhrend des Wachstums dem langen Yams magische 
Flüssigkeiten zugeführt, die jeweils seinem Wachstumsstadium entsprechen. Eine Mixtur 
dient zur Forderung der Ranken und Blatter, eine andere für schnelles Langenwachstum, 
eine dritte zur Beeinflussung des Umfangs des Yams. Nichtjeder Yamspflanzer kennt eine 
gleiche Reihenfolge in der Anwendung verschiedener Mixturen , hier soll als Beisiel eine 
Moglichkeit genannt werden. 
yaankapma87 (heisse Erde) - seltener auch wapimbangui (Yams-Baumschnur) - wird 
dem Yams <als Nahrung> verabreicht, um das Wachstum der Ranken und Blãtter zu for-
dern. yaankapma besteht aus Wurzeln aus besonderen Buschgebieten und aus besonderem 
84 Daneben gibt es viele an dere, individuelle Bezeichnungen für sagiura-Farben. 
85 Wieder kennen verschiedene Miinner individuell verschiedene andere Namen für wurakus. Die rote 
Farbe, mit der di e Malereien ausgeführt werden , heisst waimba (keine Erdfarbe). 
86 Stocklin interpretiert di e magische Mixtur mit roter Farbe für di e Initianden als Kommunionsmahl 
(1977: 32)- Kommunion mit bestimmten Yamsgeistwesen. Er interpretiert einleuchtend (m i r selber 
wurden in Kimbangwa keine diesbezüglichen Aussagen gemacht) die Yerbindung von Initiation 
und Zeremonialyamsanbau folgendermassen: durch die rote Farbe, die wiihrend der Initiation in 
Holzschnitzereien (die quasi Sitz von Yamsgeistern sind) aufbewahrt wird, «werden die in Skulptu-
ren gebannten Yamsgeister angezapft», der Yamspflanzer nimmt in der roten Farbe «Teilchen des 
Yamsgeistes» mit in den Garten, dort werden diese Teilchen in die wachsenden Knollen gebannt 
(Stocklin 1977: 33), bleiben aber mit dem Hauptyamsgeist, der sich im korambu aufhiilt, in Kon-
tak!. Nach Stõcklins Interpretation ist die rote Farbe ein hochwirksamer Seelenkoder. Mir wurde 
die Verbindung Initiation und Zeremonialyamsanbau im Dorfhiiufig wie folgt erkliirt: 
«W er das Tabu bricht, wer al les isst und dan n Yams pflanzt, wird keinen Erfolg haben. Yams-
magie ist im Magen des Yamspflanzers, ich habe davon gegessen, sie ist nun im Magen, bleibt 
(dort). lch heirate, ich pflanze Yams, er wird (deshalb) gut gedeihen.» (Manari) 
87 yangupma erwiihnt bei Gerrits o.J.: 76. 
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Wasser von Orten, an denen sich wale-Geistwesen aufzuhalten pflegen. Farbe wird keine 
zugeführt, dafür miamba (mãnnlicher wilder Taro)- und kw<Jitagwa (weiblicher wilder 
Taro)-Blãtter, die so stark beissen, dass die Pflanzer sie nicht berühren dürfen; der wilde 
Taro wird nur mit Hilfe von Pincetten aus Bambus berührt. Es ist die beissende Eigenschaft 
dieser Mixtur, di e der Yamsknolle !aut den Abelàm zu ihrer Dicke un d Lãnge verhilft. 
Der Begriff <heisse Erde> kõnnte auf den Tabubusch, aus dem die Wurzeln der Mixtur 
stammen, hinweisen. Doch einige Mãnner sprachen das Wort anders (yaangipma) aus. Sie 
meinten dabei, gipma heisse Erde und sei wahrscheinlich eine ãltere Sprachform als kiJpma. 
Bei den Iatmul (Ndu-Sprachgruppe wie die Abelam), südlichen Nachbarn der Abelam, gibt 
es einen ãhnlich tõnenden Ausdruck ngipma (Baumart); ngipma hat eine zentrale Bedeu-
tung im Kopfjagdkomplex88 • Es kõnnte sich beim Begriff yaangipma der Abelam 
mõglicherweise ebenfalls um einen Hinweis (dessen Ursprung vergessen worden ist) auf 
den Baum handeln, dessen Wurzeln, Rinde oder Blãtter für diese Mixtur verwendet 
werden. yaankiJpma hat im Zusammenhang mit Initiationsablãufen noch ei ne weitere inter-
essante Bedeutung, die auch die Bedeutung von <heiss> nãher umschreiben kõnnte. yaa 
(heiss; auch: Feuer von Menschenhand gemacht)89 kann Eigenschaft verschiedenster Dinge 
sein: es gibt beispielsweise heisse Erde (Territorium), heisses Blut ( dasjenige des Mannes i m 
Vergleich zu dem der Frau, dasjenige junger Mãnner und Frauen im Vergleich zu dem 
ãlterer Mãnner und Frauen), heisse Yamsmagie90 , heisse Brennesseln (weil sie rot sind und 
weil sie brennen) und anderes. Wenn einer Sache besondere Kraft (Anwesenheit von Geist-
wesen oder Ahnen als helfende Instanzen ?) zukommt, wenn ei n Gegenstand, ei n Gesang 
oder ein magisches Mittel besondere Wirkung (ina) zu erzielen vermag, wird es als heiss 
empfunden. Der Boden des noch unbepflanzten Yamsgartens zum Beispiel ist kalt. Erst 
durch die Yamsmagie und wohl auch die Prãsenz der Ahnen und Geistwesen wird er heiss9 ' . 
Im Grunde genommen kõnnte man die ganze Pflanzzeit als <heiss> charakterisieren: Dinge 
sind im Entstehen begriffen, Einfluss wird genommen, Schãdliches, Unerwünschtes und 
Kaltes wird abgewehrt, Erfolg und Ruhm werden vorbereitet. <Heiss> hat für die Abelam 
die Bedeutung von stark und wirksam . Die Hitze der Yamsmixturen wird im Zusammen-
hang mit <Kochen> gesehen: <am Feuer kochen> heisst tukune. Mit diesem Ausdruck ver-
bunden werden bei den Abelam wichtige Tãtigkeiten, die eine starke Wirkung nach sich 
ziehen, so zum Beispiel: 
/aaput tukune 
mena t tukune 
mena t tuku ne kus 
und eben: 
wapitkus tuku ne 
ei ne Banane mit Feuer kochen 
dich mit Feuer kochen = mit Worten dich fertig machen 
Zauberei kocht di eh =di eh mit Zauberpraktik bedrohen 
Yamsmagie kocht den Yams = Yamsmagie anwenden 
88 Mündliche Mitteilung von Milan Stanek. 
89 Stõcklin 1977: 33 diskutiert zwei verschiedene Grundbedeutungen von heiss; einmal feurige Hitze, 
zum andern - eher dem religiõsen Bereich angehõrend- eine nicht mit Feuer und Hitze assoziierte 
Bedeutung. Doch au eh si e scheint si eh- i m übertragenen Sin n - au f Feuer zu beziehen. 
90 Nicht n ur rote Farbe al s Ingredienz von magischen Mixturen wird als heiss empfunden! l m übrigen 
gibt es Mãnner, die «heissen» Charakter einer Farbe i m Zusammenhang mit Feuer sehen undan de-
re , di e da bei keinen Bezug zu Feuer sehen. 
9 1 Es besteht kein Widerspruch darin , dass das Territorium Kimbangwas gesamthaft im Vergleich zu 
dem <kalten> Territoriu m der ba-kundi a ls <heiss > betrachtet wird, und gleichzeitig ein Teil dieses 
<heissen> Gesamtgebietes <kalt> sein soll und erst <heiss> gemacht werden muss. Heiss und kal t sind 
keine absol u t gebrauchten Begrife, sondern relative Begriffspaare; j e nachdem , in welcher Situation 
etwas einer andern Sache gegenübergestellt wird, ãndert sich seine Eigenschaft ins Gegenteil (cf. 
Tabelle 11). 
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Im Initiationszyklus heisst yaankupma ein bestimmtes Feuer und eine darauf gebraute 
magische Mixtur für die Initianden vor ihrem ersten õffentlichen Auftritt als Masken. In 
dieser Mixtur hat es, ahnlich wie in der Yamsmixtur gleichen Namens, abgekratzte Rinde 
eines mythischen Baumes, der im Fluss Amaku am Südrand des Territoriums liegt: kotakra 
oder walia. walia (wale-yaa; Geistwesen-Feuer) ist ein alter kwatmu-Baum, der im mythi-
schen wa/ia-Feuer niedergebrannt sein soll- als das Grasland im Süden in mythischer Zeit, 
nachdem Walesakitagwa den Menschen Feuer gegeben hatte92 , niederbrannte. kotakra ist 
der Sitz von Geistwesen. Kratzt ein Yamspflanzer Rinde davon ab, erscheint ihm daraufim 
Traum ein gõttliches Wesen, ein Wesen, das dem Menschen etwas gibt. Einige Manner 
nannten statt des Namens kotakra denn auch den Namen ihres clanspezifischen ngwalndu-
Geistwesen. Das Wasser des Flusses Amaku, das sich an kotakra wie die Meeresbrandung 
an der Küste bricht, redet im Traum als kotakra , als ngwalndu oder ngwalepa mit dem 
Yamspflanzer und deutet ihm in Zeichen an, o b er Yamserfolg erwarten darf. 
Yerbunden mit kotakra, entstanden durch das Urfeuer walia, ist ein Gesang, Walia, 
der von den Frauen handelt, von ihrem kraftgeladenen Schamhaar (yuwi). kotakra und 
walia sind wichtige ina der Menschen- Feuer (und Hitze?) wird wohl auch wegen des Wis-
sens von diesem Zusammenhang als etwas sehr Bedeutsames angesehen. Aus demselben 
Zusammenhang erklart sich auch, dass das Schamhaar der Frau, das Wirksamste, das die 
Frau besitzt (Symbol ihrer Kraft und Wichtigkeit), als Teil bestimmter Yamsmixturen ver-
wendet wird, wie wir gleich sehen werden. Ihr Schamhaar ist <heiss>, genauso wie i h re Hau t, 
die zur rechten Zeit betrachtet als etwas Wunderbares gelobt wird. Als kalt und den Kraften 
des Mannes in bezug auf Yamsanbau schadlich, wird hingegen stets ihr Menstruationsblut 
beurteilt. Die Frau steht also nicht absolut mit der Eigenschaft <kalt> dem Mann mit der 
Eigenschaft <heiss> gegenüber. Dari n wird die Ambiguitat in der Einstellung gegenüber der 
Frau, wie sie mir in Kimbangwa immer wieder aufgefallen ist, beispielhaft deutlich; die 
Frau erscheint als gut und schlecht, als schwach und stark, je nach Situation und Blick-
winkel. 
Die Manner, die die yaankupma-Mixtur vorbereitet haben , lassen sie am selben Tag 
durch ei nen Knaben auf dem Yamshügel anbringen. Knaben werden gewahlt, weil sie das 
Sexualtabu noch nicht gebrochen haben (sollten) und weil sie noch jung sind, also schnell 
herumrennen kõnnen , so schnell, wie der Yams wachsen soll. Die Knaben müssen genau 
wie der Yams ja noch grõsser werden. Sie müssen für ihre eigene Haut, und diejenige des 
Yams, wegen ihrer Lebensweise am wenigsten fürchten . Den Knaben wird gedroht, dass 
die Sonne sie <kochen werde> (dass sie Wunden bekamen), falls sie die nõtigen Tabus nicht 
befolgen. Manner kõnnen diese Arbeit auch selber übernehmen, verzichten aber darauf 
meist aus Furcht um ihre Haut. Eine Woche lang dürfen nun die Pflanzer den Yamsgarten 
nicht betreten, auch der Hauptyamspflanzer nicht. Der Eingang zum Garten wird zum 
Tabuisieren mit Oras und Zuckerrohrstecken versehen und mit Zaubersprüchen 
besprochen. Dem Yams, heisst es, muss Zeit gelassen werden, um die Magie zu verdauen. 
Er ist au f sein er Sei te wie ei n Mensch, hat ei ne See! e un d wird vielleicht b ose, w en n m an ihn 
nicht in Ruhe lasst. Durch ei n gemeinsames Essen vieler Yamspflanzer im Garten wird eine 
Woche spater das Tabu gelõst93 • 
Wenn die Yamsranken <ein grosses Haus> (n<Jmanga) gebildet haben, wird die nachste 
magische Mixtur (wapimbangui) vom Hauptpflanzer und herbeigerufenen andern Pflan-
zern vorbereitet - wieder aus Wurzeln, Lianen und Rinde - und angebracht. Als nachstes 
wird man (vielleicht einen Monat spater) ein seitliches Loch in den Yamshügel graben, um 
die Lage des Yams zu kontrollieren. Nun sieht der jeweilige Yamspflanzer, was dem Yams 
zu gewünschtem Gedeihen noch fehlt. Er wird seine Mixtur, die nach dem Kontrollloch-
92 8.1.12/ 8.1.13 (Mythen von der Feuerentstehung). 
93 Das Tabuisieren geschieht bei allen andern magischen Mischungen ebenfalls. 
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Graben angebracht wird, darauf ausrichten, sein Lãngen- oder Dickenwachstum zu for-
dern. In diese Mixtur wird auch <Farbe> (kus) gemischt. Die Mixtur wird, wie ich indirekt 
aus Aussagen schliesse, in die untere Rundung des ursprünglich vorgegrabenen Yams-
loches gelegt. Der Yams wird die Farbe <riechem und wird sich mit seinem Wachstum 
beeilen. 
Einige Pflanzer besassen rote Farbe von sehr weit weg94 • Ein Mann besass rotliche 
Erde aus der Gegen von Rabaul. Wichtig für ihn war dabei, dass der Berg, von dem er die 
Erde hatte, ein Vulkan war: «der Berg hat Feuer». Ein anderer Mann hatte für seinen Zere-
monialyams Vulkanerde von der Insel Manam mitgebracht. Eine andere Erde hatte er aus 
Wewak mitgenommen: «sie riecht». Der Yams wird ihr Parfum schmecken und sich 
beeilen, dem Ende des Yamsloches entgegenzuwachsen. Salzwasser von der Küste, das 
riecht, lockt den Yams ebenfalls in die Tiefe. Die Erden aus Rabaul, Madang und dem 
Hochland werden natürlich erst in jüngster Zeit von auswãrts Arbeitenden nach Hause 
gebracht. Früher kan n te jeder Pflanzer eigene Erden aus der nãheren Umgebung: 
«Heute versuchen wir es mit neuen Erden (kus; Farbe). Der Yams wird lang, lang, lang. Kein 
Mann ist fiihig, mit seiner Grosse dessen Liinge zu erfassen. Man schaut hinauf- lang ist der 
Yams. Die Yorfahren konnten den Yams mit ihrer eigenen Grosse abmessen. Er war nicht so 
lang. N un versuchen wir es mit diesen neuen Sachen- der Yams wird lang.» (Wu ln ;Jmbia) 
Der Glaube an die Wirkung der neuen Farben ist au f alle Fãlle sehr gross. (Dahinter steckt 
wohl eine ãhnliche Vorstellung von den grosseren Fãhigkeiten anderer Menschen [Nicht-
Abelam] und von der moglicherweise stãrkeren Wirksamkeit ihrer magischen Krãfte in 
Hinblick auf die Forderung von Fruchtbarkeit [Nahrung], wie die im Zusammenang mit 
Cargodenken beschriebene von der grosseren Macht und den grosseren Fãhigkeiten der 
Weissen.) 
Wegen all dieser verschiedenen Farbzusãtze95 wird diese Art Yamsmagie generalisie-
rend kuskapma (Farb-Erde) genannt. Weisslich-gelbe Farbe wird für die Mixtur verwendet, 
wenn der Yams noch jung und sei ne Haut noch nicht dunkel ist. Schwarze und rote Farbe 
wird für den schon entwickelten Yams verwendet: 
<< Wenn di e Nahrung noch jung ist, da rf ma n nicht zu schnell rote Fa rbe hinzutun. Rot und 
schwa rz ist für Jangsames Yorstossen des Yams (dem Ende des gegrabenen Loches zu). Gelb und 
weiss zieht stark an . Der Yams wird die Farbe schmecken und schnell hinwachsen. Rot ist zum 
Fettmachen (Breitmachen).» (Wu!n;Jmbia) 
Es gibt also einerseits Mixturzusãtze, die eher das Lãngenwachstum fordern - dazu gehort 
au eh Wasser aus geisterbehausten Stellen von Flüssen (<das Wasser fliesst, ei l t>) - , anderer-
seits solche, die eher das Breitenwachstum fordern -, dazu gehort Wasser aus geister-
behausten Wasserlochern ( «raunwara» ; Rundwasser). 
Schliesslich füllt der Yams das vorgegrabene Loch aus: er kann geerntet werden. Die 
Frauen werden n un aufgefordert, Sago zu waschen. Kurz vor der Ernte- es wurde mir nicht 
kiar, ob wirklich schon in der kuskapma-Mischung, wie einige Mãnner behaupteten- wird 
der Yams bestrichen mit einer Mixtur, die auch yuwi (Schamhaar) der Frau enthãlt. Dieses 
Schamhaar darf auf alle Fãlle erst zugeführt werden, wenn der Yams beinahe ausge-
wachsen ist. Es wird bewirken, dass beim Yamsfest alle angezogen werden vom strah-
lenden, zur Schau gestellten Yams, und alle staunend ihrer Freude Ausdruck verleihen 
müssen. 
94 Forge 1962: 12 beton\, dass ei ne Farbe als umso wirksamer empfunden werde, von je weiter her si e 
stamme. E ine solche Ausserung horte ich in Kimbangwa ni e. 
95 Verwendet werden hauptsiichlich Erdfarben- aber auch Pllanzenfarben (<Baumfarben>). Forge 
1962: l O schreibt, dass er nu r von Erdfarbzusiitzen gehort ha be. 
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Die Verwendung des Schamhaares der Frau für magische Zwecke ist auffallig mit zwei 
Grundvorstellungen verbunden. 
Zum einen soll es auf die Fahigkeit zur Freude bei den Zuschauern einwirken, die den 
Yams- oder die Initianden- daraufum so starker bewundern werden. Ein solch magisches 
Gemisch mit Schamhaar zur Forderung der allgemeinen Freude wird nicht nur dem langen 
Yams auf die Haut gestrichen, sondern auch den Initianden, die den waken-Schmuck 
(Initiationsschmuck) tragen, auf das Haar, damit sie nicht schwitzen unter ihrer schweren 
Last und die Augenlider gesenkt behalten, was grosse Bewunderung verdient96 . Weibliches 
Schamhaar wird auch der roten Farbe für die Mannerhausmalereien zugegeben, damit die 
Zuschauer noch mehr staunen werden, und es wird vor den Yamsfesten auch unter dem 
mbabmutagwa-Mondstein auf dem Tanzplatz eingegraben, damit alle sich zu vergnügen 
vermogen. yuwi wird als Magie der Frau verstanden, als ihre Stãrke, die alle Manner, 
Frauen und Kinder aus allen Dorfern zum Yamsfest he~zulocken vermag. 
Zum andern erinnert das Schamhaar wie ein Zeichen an das mythische weibliche 
Wesen Walesakitagwa, das den Menschen das Feuer gegeben hatte. Damit ist aber auch 
eine noch umfassendere Vorstellung der (mannlichen) Abelam von der Starke und Bedeu-
tung der Frau überhaupt verbunden: ein Mann meinte einmal beinahe abrupt als Antwort 
au f mei ne Nachforschungen nach yuwi: 
«Walesakitagwa seid ihr (Frauen); Walesakitagwa seid ihr. Kraft und Feuer kommt aus dem 
Schamhaar. Schamhaar nimmt Kraft aus dem Feuer. Frauen tragen schwere Lasten. Die Frau 
sitzt auf dem Kopf des Mannes (metaphorische Bedeutung); die magische Mischung für das 
Tragen des waken-Schmuckes sitzt au f dem Kopf des Initianden. Di e Frau ist der M an n. Für alles 
ist di e Frau stiirker- sie ist der Knochen des Mannes.» (Ng;;l!;Jpal)"' 
Eine Ausserung, die mich in einem ersten Moment überraschte angesichts der Bedeutung, 
di e si e der Frau insgesamt zumass- i m Gegensatz z u so manchen Interpretationen, di e Aus-
senstehende von der Abelam-Kultur gaben. 
4.3.3.1 .2 Yamsgesange (manamgup; djambunguare) 
Magische Handlungen - sei es, dass sie im Rahmen von Initiationen vorgenommen 
werden , sei es, dass sie au f die Forderung des Yamswachstums und des Wachstums anderer 
Nahrung oder auch auf die Erringung von Liebe, von schonen Malereien, schonen Holz-
schnitzereien oder von schonem Schmuck von Yams oder Initianden gerichtet sind -
werden von magischen Sprüchen, manamgup, begleitet. manamgup sind Gesãnge, die, bei 
der Durchführung magischer Handlungen, nur leise gehaucht oder nur gedacht werden . 
AJie andern Gesange, die !aut gesungen werden, heissen generalisierend nguare. 
manamgup konnen etwa zum Tabuisieren eigener Nahrungsbaume vor Dieben 
gebraucht werden. Ein Dieb wird sich bei m Brechen des Tabus Wunden oder geschwollene 
Beine zuziehen. manamgup gelten als vom Mond geschickt und heissen auch mbabmuma-
namgup (Mond-manamgup); sie stehen quasi als Zeichen oder Verwirklichungsweg für von 
der Mondfrau oder von Ahnen als Sanktionen geschickte Krankheiten. 
Es gibt auch manamgup, die das positive Wachstum im Garten anderer beeintrãch-
tigen oder sonstwie negative Wirkung zeitigen sollen. Doch zum weitaus grossten Teil 
ha ben manamgup di e Funktion, etwas positiv zu beeinflussen. 
9• Bei m Tragen des waken-Schmuckes herrscht wegen dem zugemischten Schamhaar der Frau absol u-
tes Rauchverbot. Wer raucht, wird sonst kahl werden. Dann würde- metaphorisch -das Scham-
haar, vermischt mit Brennesseln und roter Farbe, wie einst in der Mythe von Walesakitagwa, Feuer 
fangen und di e Haare des Betreffenden versengen. 
97 Dies schliesst die schon erwiihnte Vorstellung, der Mann sei der Knochen (die Kraft) der Frau, 
nicht aus. 
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Beispielsweise sollen sie die Geburtswehen, die lange nicht eintreten, fõrdern (ngusui 
manamgup; ngu = Wasser; sui= hinunterschiessen): 
Gimpongu ngulngu/, bain gu ngulngul, yembingu ngu/ngul, 
waranga ngu/ngu/, tiipmangu ngulngul, madjangu ngulngul, 
Gumpendiu ngu/ngu/, Gumpendiau ngulngul, 
gwalekus ngulngul, babakus ngulngul, 
Nyimbrim ngulngul, Nyinam ngulngul, Kiikui ngulngul . .. 
Gimpongu (Fluss i m Arapesh-Gebiet) fliesst hinunter, 
Wasser einer Baumschnur fliesst hinunter, 
Wasser von Gras (yembi) fliesst hinunter, 
Wasser von Gras (wara) fliesst hinunter, 
Wasser der Kokosnuss fliesst hinunter, 
Wasser des Betels fliesst hinunter, 
Gumpendiu (mythischer Knabe, der si eh in das Krokodil verwandelt hat) fliesst hinunter, 
Gupendiau (mythischer Knabe, der si eh in den saak-Fisch verwandelt hat) fliesst hinunter, 
gwalekus (d er Kopfteil des Meeres(?)) fliesst hinunter, 
babakus(der Hinterteil des Meeres(?)) fliesst hinunter, 
Der Fluss Nyimbrim fliesst hinunter, 
der Fluss Nyinam fliesst hinunter, 
das Wasser K;:~kui (Wassergeistwesen)"' fliesst hinunter ... 
Dieser Zauberspruch, der mit der Mythe von der ersten gelungenen Geburt99 zusammen-
hangt, wird auch für das schnelle Gedeihen von Zeremonialyams angewendet; der Yams 
soi! hinunterschiessen, wie etwa Wasser die Flüsse hinunterschiesst, oder wie im Geburts-
vorgang das Fruchtwasser bricht und <hinunterschiesst>. 
Die andern manamgup besitzen alle denselben eindringlichen Ton wie dieses Beispiel 
ngusui. 
Wenn geerntet oder wenn gepflanzt wird, so werden in ersten Gesãngen, in Ahnenan-
rufungen, alle Geistwesen und Ahnen um Hilfe herbeigerufen , nãmlich Sterne (die Kinder 
der Sonne), wale- Wassergeister, Berg- un d Baumgeister, sei t langem verstorbene Ahnen 
(ngwalepa), Schlangen, ngwalndu, sowie Sonne und Mond (in ihren jeweiligen H auptwei -
lern Kalilu-Niagore und Sirageti-Niagangwa nde) 100 • 
«W en n immer wir für Yams und anderes singen, sollten die Weiler von Sonne und Mond ausge-
rufen werden.» (Saigapa) 
Es gibt, wie bei magischen Mixturen, für verschiedene Yams-Wachstumsphasen verschie-
dene manamgup; die teils wieder nach Clanzugehorigkeit variieren: ngiengien (<hinunter-
gehen>) wird gesungen , damit der Yams ins Loch hinunterwachse, der schon erwãhnte 
ngulngul manamgup und bulimbuli' 01 (<hinuntergehem) zum selben Zweck, mitmit (<fett-
machem) wird für das Breitenwachstum un d torongtorong ( <schnell hinaufgehem) wird fü r 
das üppige Wuchern der Yamsranken gesungen. 
98 Mythisches Wasserloch und Wesen, von dem aus Nahrung zu den Menschen gekommen ist (cf. 
Mythe 8.1.16). 
99 cf. 8. 1.22. 
100 Heute wird hãufig Gottvater, der christliche Gott, mit angerufen. 
101 Dieser manamgup bezieht si eh au f ei ne Yamsmythe der beiden Geistwesen Ngumbu1i un d Bepoka, 
die sich in Yams des gleichen Namens verwande1t haben, nachdem sie beim mythischen Wasser 
K:lkui (gleichzeiutig ein Geistwesen) den harten und bis anhin undurchdringlichen Erdwall (ate) 
u m den K:lkui-Bezirk aufgebrochen und somit ermõglicht hatten, dass alle Nahrung auch für Men-
schen zugãnglich gemacht wurde. 
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Neben manamgup singen einzelne Yamspflanzer individuell speziell ausgewiihlte, 
sinnreiche Strophen aus Yamsgesiingen (mindja oder mb;nre), um die Ahnen herbeizu-
locken, um Erfolg zu erzielen. Scheint der Yams im Boden irgendwie bedroht, wird hiiufig 
der Gesang Birananguare102, ei n historischer Ahnen-Gesang (ngwal- oder ngwalepamindja), 
gesungen. Doch hat jeder Pflanzer darüberhinaus auch individuelles oder clanspezifisches 
Wissen von der Wirksamkeit anderer Gesiinge. 
Wenn der Yams endlich geerntet wird, singt der Pflanzer je nachdem einen speziellen 
Gesang, djambunguare ( <Totem-Gesang> ), d er k ei ne Aussage enthiilt, sondern onomato-
poetisch beispielsweise das Heulen des wilden Hundes kotbossa oder den Klang der 
Stimmen der Initianden, die den waken-Initiationsschmuck tragen, oder einen wale-Geist 
nachahmt103 • Durch diese djambunguarewird dem Boden sowie den Ahnen und Geistwesen 
Dank ausgedrückt. djambunguare sind iiusserst wirksame und wichtige Gesiinge, die zu 
Beginn von Yamsfesten, Schweinetausch, Initiationen, waken-Maskendarstellungen nach 
Initiationen und von korambu-Hausbau gesungen werden und von clanspezifischen histo-
rischen Gesiingen, ngwalmindja, gefolgt werden. Nur noch wenige Pflanzer singen heute 
bei der Ernte ihren djambunguare-Gesang und darauf folgend eine bedeutende Strophe 
eines clanspezifischen Yamsgesanges. Wenn allerdings ein solcher Gesang ertõnt, hõren 
alle Leute im Dorf, dass ein Pflanzer <seine Geschichte erziihlt>, also einen besonderen 
Yams geerntet haben muss' 0• 
4.3.3.2 Ernten und Schmücken des mambutap 
Wenn man eine bestimmte Echse («palai») rufen hõrt, weiss man, dass der Yams im Boden 
gut gediehen ist. In der Gestalt von «palai» liisst sich nach Meinung der Abelam in der Ern-
tezeit das Yamswesen Wapilan , von dem Mythen erziihlen, hõren; in normalen Zeiten hõrt 
man «palai» nicht. 
Kurz vor der Ernte hat mancher Yamspflanzer Triiume, in denen ihm Ahnen 
erscheinen, die ihm Betel, ngwalndu-Schnitzereien, Kasuardolche oder Kampfspeere hin-
halten. Da nk dieser Zeichen weiss der Betreffende, dass sein Yams gut gediehen und bald 
zu ernten ist. 
Geerntet wird mõglichst bei abnehmendem Mond. Wie wiihrend der verflossenen 
Pflanzzeit vereinigen sich verschiedene Miinner im Garten, um nackt die langen Knollen 
auszugraben und sie in ei n naheliegendes Gartenhaus in einem umziiumten Bereich ausser-
halb des Gartens zu tragen. Dort werden die Knollen sorgfiiltig von der anhaftenden Erde 
gereinigt. Die Miinner tragen als erstes sichtbares Zeichen für die Dorfbewohner, denen sie 
ihr Ernteglück noch ni eh t !a ut a usdrücken sollten, Erde an ihrem Kõrper ins Dorf zurück. 
Jeder kann so sehen, dass sie geerntet haben. Miinner und Frauen wissen nun , dass 
Schweine für das Yamsfest bereitgestellt werden müssen. Es gibt für den Pflanzer noch wei-
tere Moglichkeiten, indirekt seinen Ernteerfolg schon vor den Yamsfesten zu verkündigen. 
Er kann beispielsweise Speere oder lange Stõcke als Zeichen mit sich herumtragen. Das 
Tragen d ieser Speere bedeutet für jeden Yamspflanzer auch eine Art stiindiges plastisches 
vor-Augen-Halten oder in-der-Hand-Halten des geernteten Yams und gibt somit die Mõg-
lichkeit , zu messen , zu vergleichen und zu spekulieren. Weiter kann ein Pflanzer in seinem 
Weiler einen Stock hoch oben auf einem Baum festbinden und eine kleine baba-Maske 
daran befestigen a ls Zeichen, dass in der Niihe ein besonders grosser Yams in einem Ess-
1o2 Birananguare war ursprünglich ngwalmindja der Clane Mbugnipate un d Nangikum. 
103 Je clanspezifisch gibt es ei nen andern djambunguare-Gesang. In Kimbangwa ist das Wissen über 
diese einzelnen Gesange ziemlich durcheinandergeraten. Kein Mann wusste mehr mit Sicherheit zu 
sagen, zu welchem Clan g en au welcher Gesang gehõrt. 
104 djambunguare wie ngwalmindja werden a m Ta g des Beginns des Yamsfestes noch ei n mal gesungen. 
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haus bereitsteht105 • Zudem kõnnen Manner sich ihr Barthaar wachsen lassen, wenn sie 
sicher sind, dass ihr Yams gut gewachsen ist. 
Allerdings sollte man nach der Ernte des ersten Yams nicht zu voreilig und offen-
sichtlich seiner Freude Ausdruck verleihen. Rüttelt man zum Beispiel beim ersten Yamsfest 
für mambutap seinen Speer beim Reden oder Herumlaufen zu stark, so ist der Yams, der 
noch im Boden wãchst, bedroht106 • Ebenfalls dürfen vor der Ernte von gwarwapi (zweiter 
Yams) noch keine Bambusflõten geblasen werden. Deshalb werden beim ersten Yamsfest 
n ur mbarre- oder kaangu-Gesange, die mit der Sanduhrtrommel (kaang) begleitet werden, 
durchgeführt. wanien-Gesãnge, begleitet von Bambusflõten, werden erst nach der Ernte 
von gwarwapi gesungen. 
Wenn der Yams von Erde und damit auch von den Resten der Yamsmagie gereinigt 
worden ist, wird er mit Baumschnüren umwickelt und an Holzstangen horizontal hiingend 
festgebunden 107 • In dieser hangenden Lage wird er in die nãchsten pute-Hãuser, wo er 
geschmückt werden wird, getragen. 
Besonders langer Yams erhãlt einen Namen, meist den eines ngwalndu- oder ngwale-
wale-W ese n s des Clanes des betreffenden Pflanzers. Solcher Yams wird spãter i m Wettstreit 
weggegeben. N a eh d er Ernte verrat d er Yams jedem, o b d er Pflanzer di e notwenigen Tabus 
eingehalten hat. Doch auffallend hãufig wird auch von den andern ein nicht gewünschtes 
Resultat, d.h. zum Beispiel Ausbuchtungen, schlechte Oberflãchenhaut, Kãferlõcher oder 
zu geringe Grõsse, durch ein pflanztechnisches Hindernis erklãrt: durch einen vom Pflanzer 
nicht bemerkten Stein, der dem Yams im Wege lag, durch nicht sehr gute Bodenqualitat 
oder durch zu früh ausgetrocknete Rankenblatter etwa. Die Angriffe und Spottreden an die 
Adresse des Gegners werden für den wettbewerbsmãssigen Yamstausch (mbalewapi) aufge-
spart. Nun beginnen die Manner, farbige Blatter, rote mban-Früchtchen, Oras, Federn, 
Rinde der Sagopalme, Muschelschmuck und kleine Holzschnitzereien, ndumagna oder 
ndundama (<Mãnner-/ Menschen-Gesicht>), zusammenzutragen, um spater in mehreren 
Tagesarbeiten gemeinsam den Yams für das mambutap-Erntefest zu schmücken. 
mambutap wird kennzeichnend mit roten Blattern geschmückt (wundjimbu [gwarwapi-
Sorte] spater dagegen mit gelben). Für mambutap werden zudem weisse Federn von Hüh-
nern , schwarze Federn des sayke (Kasuar) und gelblich-weisse Brustfedern des wama, des 
weissen Kakadu, verwendet. ngwiaui, Yamsspeere, behangt mit Vogelbãlgen, wui-Gras , 
laknen-Blãttern und ramin (dornigen Würzelchen des ka-Yams) sollen auf Kraft, Starke, 
Kampf un d Wettstreit hinweisen. Der Schmuck für di e einzelnen Yamssorten geht zurück 
auf mythische Zeit, auf die Feste der Yamse (Yamsgeistwesen), die in Wapikiti-Basalmu 
durchgeführt wurden 108 • 
Neben dem Yams werden in den Hauptweilern auf das mambutap-Erntefest hin die 
Mãnnerhauser geschmückt mit roten maue-Blumen, mban-Früchtchen, /aknen-Biãttern 
und wui-Grasern, wieder alles Zeichen für erfolgreichen Kampf, aber auch erfolgreiche 
Yamsernte. Rot bemalte Bambusspeere werden in die Vorderfront und auf die vorste-
henden Seitenwande des Manerhauses gesteckt, die seltsam geformten Steine entlang der 
ausseren Wand des Mãnnerhauses werden rot bemalt; all dieser Schmuck ist Erinnerungs-
zeichen an den Yams, der noch ungeerntet i m Boden wartet. So wissen Besucher aus andern 
Dõrfern, dass nach dem mambutap-Erntefest noch ein gwarwapi-Erntefest zu erwarten ist. 
105 Au f dieselbe Art wird auch markiert , das bal d ei ne Initiation stattfinden wird. 
106 Diese Yorstellung scheint auf die Ahnen und Geistwesen abzuzielen, die ihre helfende Fu n ktion 
noch nicht abgeschlossen haben und bei Yoreiligkeit vielleicht si eh gekriinkt zurückziehen kônnten. 
107 Di e F ra u (Holzstange) <triigt> den M an n (Yams)- ei n weiterer Hinweis au f di e nicht zu unterschiit-
zende Stiirke und Wichtigkeit der Frau (2.2 S. l l). 
108 cf. 8.1.18 Mythe vom mambutap. 
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4.3.3.3 Yamsfeste; Zurschaustellung des Zeremonialyams 
No eh wãhrend d er Pfl anzzeit wird unter d en Clanen festgelegt, au f welchem ame d er Yams 
zu r Schau gestell t werden soll , o b i m Weiler Mbutpun, Tagwasapu (beides auf dem Yuwa-
nyingi kiel) oder Tarkwo. Heute fi nden mambutap-Erntefeste n ur noch auf dem Yuwanyin-
gikiel statt, auf dem der mythische mambutap zu seiner Pflanzstelle gezogen war - früher 
noch in Mrtkwa nde, wo der verwandelte mambutap als Yamsstein aufgewa hrt wird. Doch 
heute fü rchtet der Wãchter des Steines, Feste auf dem Platz konnten dem Stein wegen der 
Anwesen heit von Frauen und wegen des Geschlechterspiels wiih rend den Festen schaden. 
(I n Tarkwo dagegen finden Erntefeste für g warwapi statt.) 
Auch der Tag wird festge legt. Es sollten, falls erst kürzlich Todesfii lle stattgefunden 
haben, alle Sorgen und moglichen Hindernisse diskutiert worden sein, bevor das erste 
Yamsfest (für mambutap) wirklich du rchgeführt werden kann. Au f dem vorgesehenen ame-
Weilerplatz wird, falls nicht genügend gedeckter Raum vorhanden ist, noch ein grosses, 
nach vorne offenes Haus zur vor Regen geschützten Aufbewahrung des geschmückten 
Yams aufgeba ut. An diesem Bau beteiligt sich beinahe das gesamte Dorf. Das gemeinsame 
Essen im Anschluss daran wird vom letzten wichtigen wargure und von letzten Reden über 
Yams vor dem Erntefest begleitet: ist das Haus fertiggestellt, wird au f der Schlitztrommel 
ein Zeichen an a lle umliegenden Dõrfer gegeben. So wissen alle, dass die Yamsfestvorberei-
tungen zu Ende sind, di e Frauen nach getaner Arbeit Essen auftragen und bald die rich-
tige n Feste stattfinden werden. 
Wie schon erwiihnt, haben normalerweise vor dem ersten Yamsfest in Kimbangwa 
schon Yam sfes te in westlicher gelegenen Dorfern stattgefunden. 
Der Weilerplatz, auf dem das Ernte- oder Yamsfest stattfinden wird, wird mit einem 
Za un abgesperrt. Nur zwei Eingii nge, d ie mi t einem Vo rhang aus K okos- und Sagopalm-
faserstreifen versehen sind, werden frei gelassen. Etwa von vier U hr nachmi ttags an wird 
der geschmückte Yams vo n überall her auf den Platz getragen, nachdem vorher einzelne 
erfolgreiche Pflan zer von ih rem Yamsgarten oder einem wichtigen Weiler ihres C lanes aus 
den dja mbunguare-Gesang als Dank an Ahnen und Geistwesen gesungen haben. 
Vor den Eingangstoren versammeln sich Miinner mi t Speeren in der Hand und teil s 
mit Kam pffarben, dem Ya msschmuck für d ie Miinner bemalt, ihr Gesicht is t schwarz und 
ro t bemalt, i m H aa r tragen si e rote mau e- Blumen un d Federschni uck, ihr Korper ist weiss 
und gelb bemalt. Schwarze Farbe und rote Blumen zeichnen Miinner aus, die in einer 
miinnlichen Tii ti gkeit besonderen Erfo lg hatten. Nur sie dürfen fo lglich di esen Schmuck 
benützten 10 9• 
Wenn all er Yams am Rande des Platzes auf Gestellen aufgereiht ist, stürmen die 
Miinner aus dem Dorf al s erste mit ihren Speeren auf den Platz und tiinzel n und ru fen wie 
einst ih re Vorfahren unmittelbar vor dem Angriff auf den Feind. Die Vorsiinger und 
Trommler beginnen in der Mitte des Pl atzes mit einem ersten Gesang. Noch sind Frauen 
und Kinder nur Zuschauer am Rand . Nun stürmen von verschiedenen Seiten einzelne 
G ruppen vo n Miinnern aus Nachbardõrfern ebenfall s mit Speeren auf den Platz, gleich wie 
auch an den Festen nach der Initiationsseklusionszeit. 
Nach diesem ersten ngwalmbarre- oder kaangu-Gesang 11 0 der Manner wird an d ie 
'
09 cf. 8.4.2 Streitgesprach anlassl ich ein es Ya msta usches S. 3 16. 
110 kaangu-Gesange werden gesungen bei besonders hervorragenden Ernten: ursprüngli ch durften da-
bei kein e Frauen anwesend sein. U m doch den Part von Frauen , die bei andern Gesangsarten im 
Wechselgesang den Mannern zu antworten pnegen, bei beha lten zu kõnnen, wu rden zwei Manner 
a ls Frauen geschmückt (ka angutagwa = kaangu-Frau). I m Yamsstreitgesprach 8.4.2 S. 3 19 wird 
darauf verwiesen, dass kaanguwapi (Yam s) und kaangu-Gesange mit mann lichen kaa ngutagwa-
Tanzern einst nur in Kimbangwa bekannt waren und von hier aus weitergegeben wurden. Uber 
eine mõgli che da mit verbundene Mythe oder die Gesch ichte von kaangu wusste niem a nd im Do rf 
gena u Bescheid. 
177 
fremden Miinner auf dem ame Essen, im Erdofen gekochtes Schweinefleisch, Tabak und 
BeteP 11 , verteilt. Darauf verlassen nach un d nach alle den Dorfplatz. Abends vor a eh t Uhr 
wird erneut mit mb<~rre-Gesiingen begonnen und die ganze Nacht zu dieser Musik auf dem 
ame getanzt. 
Am andern Morgen bei Diimmerung hort das Fest au f. Die Miinner sitzen noch einige 
Zeit zusammen und halten auf dem Dorfplatz Reden zu Ehren der Pflanzer, aus Freude 
über den geernteten Yams oder aus Trauer über eigene schlechte Ernte. Sie essen, dosen, 
reden erneut. Dann verlassen die Giiste den Weiler. Als Abschluss des Erntefestes und als 
Nachricht, dass man all sei nen Pflichten nachgekommen ist (indem man Giiste gut bewirtet 
hat) , wird die Schlitztrommel geschlagen; für jeden zur Schau gestellten Yams wird ent-
weder das Zeichen für miinnlichen oder für weiblichen Yams 112 geschlagen. 
1979 fan d in Kimbangwa dieses erste Yamsfest am 8./9. Mai statt. Am 9./ l O. Mai 
wurden bereits Yams und rohes Schweinefleisch getauscht (mbalewapi), etwas, was früher 
l aut den Abelam ni eh t so schnell au f das Erntefest folgen sollte. 
«Dies ist ni eh t di e Art , wie es unsere Yorfahren machten. Erst heute beeilen wir un s, schnell mba-
/ewapi (Schwein-Yams = Yamswettstreit) zu machen. Wir woll en mit dieser neuen Sitte noch in 
diesem Jahr aufhóren.» (Yapite) 
Früher tauschte man Yams im Wettstreit erst, wenn die Bliitter und Früchtchen des Yams-
schmuckes augetrocknet waren. 
Yom l O. au f d en 11. Mai fan d zudem erneut ei n niichtliches «singsing» statt: es wurde di e 
ganze Nacht durchgesungen, nachdem der Tanzboden symbolisch von allen schiidl ichen 
Ei nflüssen gereinigt und danach der geschmückte Yams in die Esshiiuser getragen worden 
w ar. 
4.3.4 mbalewapi;Gesetz des Tausches und Ruhm 
Am Nachmittag des 9. Mai 1979 begann der Yamswettstreit (mbalewapi), der auch den 
ganzen folgenden Tag weiterging. Zwo lf wapi wurden dabei an djambera-Partner derselben 
Altersstufe der a ndern ara oder an Miinner, mit denen man ein e Streiterei zu regeln hatte, 
gegeben 11 3 • Dazu wurden vo n den Herausfo rderern , Hera usgeforde rten un d andern anwe-
senden Miinnern Reden gehalten, die jeweil s durch das Singen einer Strophe aus einem 
Gesang, die den Inha lt der jeweiligen Rede stichwortart ig oder metaphorisch andeutete, 
eingeleitet wurden. 
Am zweiten Tag des mbalewapi, was Schwein-Yams heisst, aber im folgenden meist 
einfach mit Yamstausch übersetzt wird, weil für die Abelam der Yams im Zentrum steht, 
überreichte die eine ara der andern gesamthaft ein Schwein. D ie Empfiinger zerlegten und 
kochten das Schwein im Erdofen und verteilten es entsprechend offener Rechte und 
Pflichten innerha lb ihrer ara. Es wiire nicht statthaft, wenn der Gebende selber das Schwein 
schon zerlegt und priipariert dem Partner übergeben würde. Der Partner muss das ganze 
Schwein selber sehen, füh len und abmessen konnen, muss im Schweisse seines Angesichts 
arbeiten, das Blut der Gabe sehen und im positiven Sinn sich herausgefordert fühlen , eine 
<Wut> fühlen. Heute zerschneiden und kochen die Miinner das Schwein selber, früher taten 
das die Frauen, die nach vollendeter Arbeit di e Beinstücke und den Kopf den Miinnern au f 
''' e f. 8.4.2 S. 32 1; Manner aus Djame un d Kimbangwa klagen , dass viele junge Gas te aus Djame d en 
Festplatz schon verlassen hatten , bevor Schweinefleisch verteilt worden war. 
112 Dieses Zeichen imitiert di e Gerãusche, di e entstehen, wenn F ra uen si eh an Flüssen un d Wasserló-
chern waschen. 
' u Auch in der fo lgenden Zeit wurde noch mancher lange Yams aus dem Esshaus geholt und zur Rege-
lung ei n er Streiterei oder zur Herausforderung ei n em andern Ma n n gegeben. 
178 
den ame brachten. Knochen, Eingeweide und restliche Stücke durften sie für sich und die 
Kinder behalten. (Wieviel Schweine/ Schweinefleisch in der Folge noch zwischen den ara 
h in- und hergingen, konnte ich nicht mehr verfolgen.) 
Im Zusammenhang mit diesem mbalewapi fand eine Woche spãter ein Wettstreit unter 
d en F ra uen statt. Si e tauschten untereinander ka-Yamssuppe un d i m Erdofen gekochtes 
Schweinefleisch. Schweine im Tausch bringen sowohl Mãnnern wie Frauen Ruhm ein: wapi 
bringt nur den Mãnnern Ruhm und Yamssuppe nur den Frauen, die auf diese Weise ihre 
Partnerin (djambera; meist die Frau des djambera des Mannes) herausfordern zum Yer-
gleich, ob jene ebenso erfolgreich gearbeitet habe im vergangenen Jahr. 
mbalewapi, die Gabe von Zeremonialyams und rohem Schweinefleisch gleichzeitig an 
den djambera-Partner der andern ara, ist ei ne Art Kampfmit andern Mitteln: 
«Der Kampfspeer ist etwas Miichtiges, durch das im Kampf gewonnen werden kann: der wapi 
auch. wapi kan n Miinner tõten (metaphorisch).» (Manari) 
Tuzin nennt den Yamstausch (bei den Ilahita Arapesh) einen Wettstreit ohne Gewalt (1976: 
244). Lea betont, dass Yamstausch in grossem Rahmen neueren Datums sei, eine Folge der 
Pazifizierung, und der dadurch entstandenen Notwendigkeit, auf andere Art zu kãmpfen, 
eine Folge aber auch der vermehrten freien Zeit seit der Aufgabe der (offenen) Kãmpfe 
( 1964: 60). Kaberry betrachtet am Yamskult al s zentral, dass durch feststehende Formen 
vorhandene Rivalitãt kanalisiert und die Einhaltung sozialer Regeln durchgesetzt werden 
kan n (1941 l 42: 349). 
Mãnnern der andern ara wird dann Yams gegeben, wenn diese eine beleidigende Tat-
wie über das Leben der Yorfahren spotten, eine Frau ohne deren Wunsch verführen 
(wollen), zu selbstherrlich eigene Fãhigkeiten herausstellen, Boden eines andern sich 
anzueignen versuchen- begangen ha ben 11 4 , oder wenn si e si eh sonstwie ni eh t au f befriedi-
gende Art in die Gemeinschaft einordnen, a lso zum Beispiel zu ausschliesslich nu r an 
Frauen und Liebe denken, sich hãufig in Ma pri k betrinken oder hauptsãchl ich an die Geld-
a rbeit ausserhalb des Dorfes denken. 
Es heisst bei den Abelam, wenn zuerst ei n Streit oder Problem da ist, wird darauf ei n 
Yams folgen. Daneben wird Yams auch <einfach so> an einen Partner der andern ara 
gegeben, damit die mit Yamsbau verbundenen wesentlichen Aktivitãten im Dorf nicht auf-
horen , damit alle immer an die Dorfgemeinschaft und an Zusammenarbeit denken. Doch 
auch wenn Yams scheinbar nur einfach so gegeben wird, stellt sich dann hãufig heraus, 
dass vielleicht irgend ein Mann derselben Altersstufe in derselben ara wie der Herausfor-
derer einst eine kleine Ranküne empfand gegenüber dem Herausgeforderten der andern 
ara oder gegenüber einem andern Mann derselben ara-Altersstufe wie der Herausgefor-
derte, und dass der Herausfordernde davon wusste und deswegen den Yams gab. Es ist di e 
Regel, dass mehrere Mãnner einer ara gemeinsam gegen mehrere Mãnner der andern ara in 
den Wettstreit treten: 
«Ein Mann a lle in kann nicht stark genug sein . ( ... ) Drei Miinner zusammen kõnnen wir die 
andern herausfordern. Einer allein ist schwach, di e Arbeit ist schwer.» (Manigut) 
Di e gegenseitige Herausforderung fordert al so ni eh t vorweg di e Lust, si eh allein den andern 
überleeen zu fühlen , sondern bestãrkt das Bewusstsein, dass m an mit andern zusammenar-
beiten muss, u m stark zu sein. 
Auch mit Mãnnern oder Clanen anderer Dorfer wird mbalewapi durchgeführt, und 
zwar aus gleichen Gründen wie beim Tausch innerhalb des Dorfes. Im Fali von dorfüber-
schreitendem Yamswettstreit allerdings erhohen sich die Erwartungen, Spannungen und 
Befürchtungen: m an gibt nu r al s besonders unschlagbar eingeschãtzten Yams weg. 
" ' cf.8.4.2 S. 324. 
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Yamswettstreit wird mit ehemaligen Freundes- wie Feindesdorfern durchgeführt. 
Früher so ll es nicht anders gewesen sein. Hãufig war damals Yamswettstreit die Beendi-
gungsart eines vorangegangenen Speerkampfes, gleich hãufig aber auch neuer Ausgangs-
punkt für folgenden Speerkampf115 • Kimbangwa hat lange Zeit mbalewapi mit Kalabu, 
Maprik und Mandji durchgeführt, dann aber den Wettstreit mit Maprik und Mandji aufge-
geben, weil diese beiden Dorfer immer nur sehr kurzen Yams zurückgaben. Genau wie im 
Kampf kan n au eh im Yamswettstreit ei n em herausfordernden Dorf ei n verbündeter M an n 
oder Clan eines andern Dorfes Unterstützung geben, d.h. in diesem Fali, mit langem Yams 
aushelfen, den das herausfordernde Dorf dann im mbalewapi einem gegnerischen Dorf 
geben wird. Lange Zeit war Bainyik mit Kimbangwa im mbalewapi gegen andere Dorfer 
verbündet; heute ist Djame Hauptverbündeter'' 6 Kimbangwas. 
Gerade Yamswettstreit mit andern Dorfern dient dazu, den Ruhm und Namen des 
eigenen Dorfes zu bewahren un d zu fõrdern. 
Die Reden, die wãhrend des inner- wie zwischendorflichen Tausches und Wettstreits 
gehalten werden 11 7 , sind entweder Reden zum friedlichen Ausdruck von Freude, zum 
Lo ben un d Rühmen der Fama eines Pflanzerdorfes oder eines Pflanzers («tok amamas» ), 
Reden zur kãmpferischen Herausforderung («tok resis») oder Reden zum Ausdruck von 
Mitgefühl, zur Entschuldigung eigenen Versagens, zur Hilfeerklãrung an andere und zum 
Einbeziehen anderer o d er Rede n zur Ermunterung («tok so re») - w o bei h inter letzterem 
versteckt auch Lob und Ausdruck von Freude stehen kan n. 
Einen namandu, der keinen eigenen wapi ernten konnte, bedauert man. Man gibt ihm 
einen Yams als Herausforderung, es wiederum mit Pflanzen zu versuchen, denn ein solcher 
grosser Mann ohne langen Yams, der es ihm ermoglicht, seinen Verpflichtungen nachzu-
kommen, ist eine Schande für alle. Zudem bedeutet diese Yamsübergabe auch eine direkte 
Hilfe in der misslichen Situation des namandu. 
Ausschlaggebend für eine Beurteilung des ganzen Wettstreits ist, dass es weniger 
wichtig zu sein scheint, einen Sieger zu finden, als allen die Teilnahme an der allgemeinen 
Freude zu erlauben und sich gegenseitig zu loben, aufzumuntern , herauszufordern und für 
das folgende Jahr für neuen Wettstreit zu verpflichten. 
Um seiner Freude über schonen Yams oder eine gute, kluge Rede Ausdruck zu ver-
leihen, kann ei n Mann dem entsprechenden Darbieter, falls er etwa gleichaltrig ist, weissen 
Betelkalk auf die Hau t streichen oder, falls er jünger oder bedeutend ãlter ist, ihm mit sein er 
Kalkkalebasse u m d en Ko p f kreisen. Di ese Gesten bedeuten, dass ma n aus Freude un d aus 
Vergnügen über den Betreffenden verspricht, in der neuen Pflanzzeit wapi zu pflanzen. 
Beide Mãnner bestãtigen sich unausgesprochen , dass sie sich fãhig fühlen, weiter i m Kreis-
lauf des Yamswettstreits drin zu bleiben. Wer mit weissem Betelkalk ausgezeichnet wird, 
wird im neuen Jahr mit Erfolg ernten konnen, sagen die Abelam. Wenn ein Gast mit 
Zeichen weissen Kalkes in sein Dorf zurückkehrt, wissen sein e Mitbewohner, dass sie auf-
gefordert sin d, zusammenzuhalten un d gemeinsam langen Yams zu züchten. 
Die Reden wãhrend des Yamswettstreits sind voll von metaphorischen Bildern'' 8 . 
Wenn ein Mann zum Beispiel sagt, «ich habe eine Palmblattscheide, auf der ein Mann 
schlafen kann», meint er, die Ernte sei erfolgreich gewesen, so dass man nu n ruhig schlafen 
konne. Greift man mit Worten einen andern an, sagt man ihm, man habe ein scharfes 
115 Dasselbe gilt auch für mbalewapi innerhalb des Dorfes; Yamswettstreit hat (so auch Scaglion 1976: 
95 / 96) gleichzeitig die Funktion , Streitereien zu beenden und sie, wenn auch ohne Gewalt , weiter-
zuführen. 
116 cf. 8.4.2 S. 316. 
11 7 cf.8.4.2S.317. 
118 Das Yamsgespriich anliiss lich eines Yamstausches (8.4.2) illustriert die Art des Redens, des Lobens 
und Herausforderns. 
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Messer, einen Speer oder eine grosse Schlange (alles Metaphern für Yams), mit denen man 
ihn angreifen kónne. Ein Mann rief einem Gegner entgegen: « Ha lte doch meinen Penis!» 
Er deutete da mit an , dass der andere nur an Frauen und Liebe denke, a lso sowieso kein 
guter Yamspflanzer sein kónne. Dieses Bild spielt auf die djambera der einen ara (Frauen 
genannt) an , die nach dem Ma nn (dem djambera der andern ara) rufen und seinen Penis 
halten wollen . 
Ei n anderer Mann sagte: « Ich werde ein Loch graben und es mit einem kwatmu-Baum-
stamm bedecken.» <E i n Loch grabem spielt nach den Abelam au f das Tóten oder Erl edigen 
des andern a n, für dessen Leiche (Yamsmisserfolg) man ein Grabloch bereitha lten will. 
Ei n M an n wollte Gãsten a us andern Dórfern gegenüber nicht zu sehr mit dem Yamser-
folg des eigenen Dorfes auftrumpfen und ãusserte scheinbar bedauernde Worte: 
« Wir haben dieses Feuer (Ya ms) genomm en, es wa re schade, wenn ihr glauben müss tet, un ser 
Feuer sei am Aussterben (wir konnten keinen la ngen Ya ms mehr pnanzen). Wir sollten un seren 
N a m en bewahren . A b er wir haben nichts Wahres zustande gebracht - nu r e in kle ines Feuer 
b rennt (nu r ei nen k l ei nen Yams ha ben wir geerntet). » (Ya msstreitgesprach) 
Doch auch di e jeweil s Herausgeforderten lassen si eh ni eh t durch Worte dreinlegen. E ben so 
d ip lom ati sch und doppeldeutig erhielt der G astgeber vo n einem G ast folgende Antwort: 
« W en n du gu tes Feuerho lz nimmst (gu te Magie, gu te Zu sam menarbeit) und Feuer zu machen ver-
su chst (e rfo lgreich zu pn anzen versuchst), wird es gut brenn en (wird la nger Ya ms gedeihen). 
N immst du dagegen kleines, schlechtes yelen- Fe uerholz und versuchst, es zu entzünden, wird es 
sta ndi g wieder ve rloschen. So ist es.» (Ya mst re itgesprach) 
l m fol genden so ll en kurz (zum Teil scho n a ngedeutete) Regeln (« lo »; G esetz) des Ta usches 
zusa m mengefass t un d so li au f di e Bedeutu ng des Begriffes mbalewapi (<Schwein- Ya ms> ) 
ei ngegangen werden. 
Wenn innerhalb einer ara jüngere Mitgli eder Sorgen u nd Klagen gegen Al tersge-
nossen haben, sollte zuerst <der junge Sago gefã llt werden> , a lso zuerst zwischen den 
Jungen Ya mswettstreit a usgetrage n werden, und erst da nach so llte <d ie Muttersagopalme 
gefiill t werden> , also der Yamswettstrei t der a lteren ara-M itgli eder oder namandu vo rge-
no mmen werd en. Ha ben dagege n di e Áltere n dringende So rgen und Probleme, so soll ten 
zuerst sie den Ya mswettstreit vo rn ehm en ko n nen. 
Nicht im mer kann ma n direkt demjenigen, durch den ma n sich beleid igt fühlt , Ya ms 
überreichen . Gehórt er in d ie gleiche ara , wird de r eigene dj ambera der a ndern ara scha uen , 
dass dem Betreffe nden ei n Ya ms ausgehandigt wird . 
Eine weitere Regel ist, dass la nger Yams <hina usgehen muss>. Man muss ihn dem 
dja rnbera geben: er erst wird ihn wieder einpfl anzen in der neuen Pfl anzzeit. W ürde der 
Besitzer se lber ihn neu zu pfl a nzen versuchen, würde er ni cht gedeihen. Im T raum würde 
da nn nach Meinung der Abelam der Bes itzer sehen, wie der Yams (Yamsgeist ?) vor ihm 
davonrennen und ihn anklagen würde, ihn ohne weitere Ha ndlunge n ei nfach im Esshaus 
gelassen zu haben, weshalb er, der Yams, micht mehr wolle>, d .h. nicht mehr gut zu 
wachsen geden ke. 
Es ist wichtig, vo r rnba/ewapi-Tausch sich gegenseitig mit langem Yams auszuhe lfen , 
damit Tausch potentiell überhaupt móglich i s t. I nnerha lb d er ara ist dies Pfl icht, zwischen 
Ma nnern unte rschiedlicher ara Moglichkeit. 
Es so llten keine verl etzenden G esangsstrophen, etwa Ansp ielung a uf ehema ligen 
Ka mpfmit Yorfahren Anwesender, gesungen werden . Auch zuviel Lob fü r einen einzelnen 
Pflanzer konnte di esem schaden, indem es N eid und Zaubereitatigkeit gegen ihn nach sich 
ziehen kónnte. 
Ein junger Mann sollte zuerst lange Zeit den Reden der narnandu zu hóren, bevor er 
se lber sich aussert: erst dann kann er ein guter Pflanzer werden . Die Abelam sagen, dass , 
wer Yamsreden halten will , um einen Partner herauszufo rdern (bevo r oder nachdem er ihm 
ei nen geschmückten Yams übergeben hat) , ein Schwein in seinem Weiler haben so ll te- was 
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einfach darauf hinweist, dass Yams immer zusammen mit Schwein/ Schweinefleisch 
getauscht wird. 
Durch Yamstausch werden Reziprozitãtspflichten erfüllt und neue Anforderungen an 
andere gestellt, es werden Rückgaben von Schweinefleisch und Yams als Anerkennung für 
Hilfe bei einem vorausgegangenen Mãnnerhausbau, bei Initiationen oder auch beim Yams-
anbau selber gemacht. Gute Yamsernte erméiglicht es, Aufforderungen zu Initiationen oder 
zum Bau eines neuen Mãnnerhauses an die andere ara zu stellen. Es wird angestrebt, dem 
Partner einen Yams, der dem von ihm einst erhaltenen ebenbürtig ist, zurückzugeben- so 
ist m an au f di e Zukunft hin ei n em andern verpflichtet. Gãste bei einem Yamsfest oder mba-
lewapi dürfen nicht vergessen, wie sie bewirtet worden sind, und was sie im Gastgeberdorf 
gesehen haben. Sie werden neuen Anstoss in ihr Dorfzurücktragen. Spãter kéinnen sie dann 
dank einer eigenen guten Ernte und damit verbundenem Ruhm einmal einen Anstoss für 
an dere Déirfer bedeuten. 
Schliesslich wird die Erinnerung an einen bestimmten Yamstausch durch die damit 
verbundenen Zeichen - zum Beispiel durch den Stock, der die Gréisse eines bestimmten 
Yams festhãlt, oder durch das Schweinegréissemass, aber auch etwa durch einen yaual-
Busch, eine wilde Taropflanze oder eine Kokospalme, die speziell für einen ausgezeich-
neten Yams gepflanzt worden sin d - zur Anspornung d er N achfahren bewahrt. 
Der Begriff mbalewapi weist unter anderem darauf hin, dass <Schweine dem Yams 
sein en Weg éiffnem 119• Die Abelam sagen, der wapi bleibe solange i m Esshaus, bis dass <das 
Schwein ihn herauslocke >. Ohne Schweine müsste der Yams im Haus bleiben. Gãbe man 
einem djambera zuerst Yams und erst danach ein Schwein, würde dies als Ausdruck einer 
grossen Wut, als Ausdruck von Unbeherrschtheit empfunden. Mit dem Schwein, <das den 
wapi herauslockt> (wapinak wami), ist nicht das rohe Schweinefleisch, das <zusammen mit 
Yams>, wenn auch zeitlich spãter als der Yams, dem djambera im Tausch gegeben wird 
(mbalewapi), gemeint. Gemeint ist im Erdofen gekochtes Schweinefleisch, das im Anschluss 
an das Yamsfest un d zeitlich vor mbalewapi dem djambera verteilt wird. 
4.4 Ahnen un d Geistwesen als helfende Instanzen beim 
Yamsanbau 
Für Yamsgedeihen, krãftiges Gedeihen der Menschen, Jagdglück und früher auch für 
Erfo lg beim Fischfang oder auf Kriegszügen sind ngwalepa (Ahnen), wale-Geister (auch 
ngwalewale genannt), ngwalndu-Geistwesen (auch ngwalemaira genannt) und die beiden 
héichsten Wesen Sonne (nya) und Mond (mbabmu) samt ihren Kindern , den Sternen 
Sirindjui und Grambu, von gréisster Bedeutung. 
Diese Ahnen und géittlichen Wesen besitzen alle ein Lebensprinzip, wuranyan (Seele). 
Da sie Leben haben , kéinnen sie untereinander kommunizieren; sie kéinnen aber auch 
<héirem, was unter den Lebenden geschieht, z. B. ob diese den Clanboden ihrer eigenen Vor-
fahren und der Vorfahren anderer hochachten, ob sie ihren Rechten und Pflichten nach-
kommen120. Diese Ahnen und Geistwesen kéinnen sich in verschiedener Form (als 
Schweine, Schlangen, Erdwürmer oder Leuchtkãfer) für Menschen sichtbar verkéirpern. 
Für die Beziehung zwischen den Menschen und den Ahnen und Geistwesen ist der 
Boden sehr wichtig: 
119 Das Sch wein, d as den Yamstausch einleitet, heisst wapinakwami (<F!eisch des wapi>): das Schwein, 
das Initiationen ein leiten so!!, mairanakwami (<Fleisch des Geheimwissens> ): das Schwein , das das 
Ende d er Trauer na eh ei n em To d einleitet, djambatnakwami (<Fleisch des toten Korpers> ). 
120 Zum Beispiel richtiges Benehmen gegenüber der Mutter- und Vaterseite; Einhalten der Yorschrif-
ten in bezug au f Frauen un d in bezug au f Neuverstorbene. 
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« Bieibt e ine Klage unausgesprochen, un d wird darauf Yams oder ei n bestimmtes riechendes Blatt 
angebl asen 121 , so übertragt si eh di e Klage de r Menschen au f de n Boden , au f d en Garten ; di e 
Ohren der Ahnen hõren es.» (Saigapa) 
Wird einmal beim Pflanzen um Gartenland gestritten oder die Gartenerde falsch gehegt, 
werden dadurch die Ahnen verãrgert, so dass man auf dem entsp rechenden Stück Land nie 
mehr richtig wi rd pflanzen kõnnen. 
Ausser dem Boden sind fü r das Übermitteln von Informationen an die Ahnen und 
Geistwesen auch die Mutterseite (waumamu) und der mbabmutagwa (Mond)-Stein auf dem 
Hauptweilerplatz wichtig. 
Mit Ausnahme der beiden hõchsten Wesen Sonne und Mond erscheinen alle Geist-
wesen und die Ahnen den Menschen in besonderen Situationen im Traum und geben ihnen 
Zeichen un d Mahnungen, wie si e si eh zu verhalten und was si e zu unterlassen ha ben. Durch 
den Traum kõnnen so umgekehrt auch die Geistwesen und Ahnen den Menschen Informa-
tionen übermitteln . 
Di e Abelam sin d überzeugt von der tãglichen Hilfe der Ahnen: 
«Wir glauben an di e Ahnen und ihre Hilfe. Wi r sehen und spüren di e Ahnen (und Geistwesen) 
ni eh t, aber wir wissen von ihrer Hil fe; wir sehen di e Folge davon.» (Linus) 
Mit Gesangsstrophen 122 oder manamgup-Sprüchen werden Ahnen un d Geistwesen zur Hil-
fel eistung herbeigerufen ; sie werden angelockt durch bestimmte Handlungen - wie Speere 
herumtragen , Kokosnüsse in den Zeremonialyamsgarten tragen oder im Yamsgarten 
Kokosmilch trinken, den Weilerboden von Unkraut sãubern und , a ls wichtigste Handlung 
i m Hinblick auf das Yamsgedeihen, durch das gemeinsame Essen und Zusammensein von 
Yamspflanzern in ihren Zeremoni alyamsgãrten. Würde ein Pflanzer sich immer nur all ein 
im Garten aufhalten, so müssten die Ahnen sich fragen, warum niemand sonst ihm Gesell -
schaft leistet, und sie würden dies als Zeichen offe ner Probleme ansehen. Schon die blosse 
Ahn ung von ungeschlichtetem Streit, glauben die Abelam, hãlt di e Ahnen von Hil fe lei-
stung ab. Essen die Pfl anzer im Garten , so sind sie sich bewusst, dass gleichzeitig mi t ihnen 
sich auf der andern Seite im Garten (unter dem Boden) Ahnen und einige Geistwesen ver-
sa mm eln. Die namentlich angerufenen Ahnen all er anwesenden Pfl anzer ziehen ihrerseits 
wei tere Ahnen und Geistwesen zur Hil fe leistung an die Menschen an. Es ist den Pfl anzern 
untersagt, einen Rest dieses gemeinsamen Essens aus dem Garten hin auszutragen, weil die 
Ahnen di es al s Krãnkung verstehen und deshalb ihre Hilfe einstellen würden. Das gemein-
same Kochen und Essen- <eine Bananenstaude bringen> , wie d ie Pfl anzer zu sagen pflegen 
- un d die damit verbundene Ahnen- und Geisteranrufung erfolgt meist i m Zusammenhang 
mit magischen Handlungen und Gesãngen, manchmal auch speziell zwischendurch. 
Bei magischen Handlungen erfolgt die Herbeilockung von Geistwesen zum einen 
durch bestimmte Ingredienzien in den magischen Mixtu ren 123 , dann auch durch Besitz 
magischer Gegenstãnde (ina) und/ oder durch Einwirkung auf kraftgeladene Dinge wie 
bestimmte Steine, bestimmte Pflanzen oder Knochendolche. 
Die Befürchtungen der Dorfbewohner, dass die Ahnen und Geistwesen im Falle von 
Gesetzesbruch und Überschreiten von Vorschriften , vor allem bei unziemlicher Behand-
lung der Früchte ihrer Hilfeleistung, d.h. der Menschenkinder, Haustiere und Garten-
früchte, wegrennen und es mit dem allgemeinen guten Gedeihen dann vorbei ist, sind sehr 
ausgeprãgt. 
Besonders markante Steine im Garten und bei Mãnnerhãusern sowie gross gewach-
sene Wildtaropflanzen (miamba) verweisen auf die hel fenden Ahnen; beides wurde schon 
121 Hei lun gsmethode einer vo n Ahnen geschi ckten Krankheit (cf. 3.7.2) . 
122 E i n Beispiel cf. 3.8 S. li O. 
123 Etwa di e vo n Stõcklin erwa hnte rote Farbe a ls Seelenkõder für Yams (1977: 33) oder Rinde des gei-
sterbehausten kota k ra (walia)-Baumes ( 4.3.3. 1.1 S. 171 ). 
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von Vorfahren an die betreffende Stelle gebracht. Steine sind ein mi:iglicher Aufenthaltsort 
von wale-Geistern , manchmal auch eine voriibergehende Materialisation eines wale. 
miamba dagegen ist ein wichtiges Wahrzeichen all dessen , was mit mythischer Zeit und 
Ursprung in Zusamr.1enhang steht. Bei magischen Handlungen werden gleichzeitig die 
Ahnen und Geistwesen angerufen, wie z. B. im fo lgenden Gesang: 
Ahn en (ngwalepa), Vii ter (yapa), ihr werdet komm en , 
mi t mir hier se in , über m i eh wachen, euch hier aufh a lten. 
Son ne un d Mond (nyambabmu), wacht über m i eh, 
der Yams muss in das Erdloch hin abwachsen , schnell wachsen: 
Sukurumbun, Gutasipua müssen helfen , 
Katu , ;}kwante, Sukurumbun, Gutasipua (ngwalndu); 
Kul;Jmi , K wartp;Jl, ngwalewale ( wa/e-Geister), 
Simbite, Maurepain, Gararum, Aureng;Jl, Wet;Jk, 
Mie1nbagwa, M itu, Mindjangu (wa/e-Geister und Wasse rstellen), 
ihr müsst kommen , müsst h i er sein , 
den Yams hinunterlocken, schnell; 
Sirindjui, Grambu (Sterne); 
bekuam (Schliingelein); 
Gumpendiu , Gumpendi au (mythische Knaben): 
K;Jkui , N ienkamb;Jle ( wai e un d mythische Wasse rstell en zugleich), 
i eh werde ei nen grossen Yams ernten; 
Gottvater ( christlicher G ott) , d enke an m i eh. 
lhr alle schaut a ufmich, scha ut mit euren Augen, 
l eh werde in diesem Jahr ei nen grossen Yams ernten. 
Die Dorfbewohn er sind überzeugt, dass ihre verstorbenen Eltern oder Ehepartner und ihre 
liinger verstorbenen Ahnen ihnen bei der Arbeit helfen. Hii ufig hi:irt man von Frauen und 
Mii nnern ii hnliche Siitze wie den folgenden: 
« lch a rbeite a llein - es ist ha rt. Mei n ve rstorbener Ma nn hi lft mi r; ei n s, zwei bin ich m it de r Arbeit 
ferti g.» (R ita) 
All e glauben, dass di e Ahnen und d ie versto rbenen engsten Verwandten sich in der Na he 
aufh alten und <mi t den Lebenden Erbarmen haben> . Nur einige jüngere Miinner sagten, 
dass sie ihre Ahnen nie um H il fe anru fe n werden, dass das heute unni:itig sei. Die grosse 
Sorge der Lebenden um Neuverstorbene wird oft damit erkl ii rt , dass man an di e Na hrung 
undan das eigene Fortleben denken und deshalb die Yerstorbenen gut behandeln müsse: 
« Würden wir die Toten irgendwo im Busch vergraben , würden sie nicht mehr mit uns bleiben 
woll en. Si e würden dan n ganz weggehen und Scham empfinden.» (Nyitbagun) 
« Der Tote muss gut behandelt werden. Er ist kein Hund, kein Schwein , keine Sch lange. Er ist ei n 
Mensch , er ist etwas Grosses. >> (Alus) 
« lch kann Vater und Mutter nicht einfach im Boden verscharren. Wenn ich d ann sp ii ter 
anpflan ze, denk e ich an sie; sie müssen mi r hei fen. >> (Saiga pa) 
Neben den ngwalepa werden weiter Sonne und Mond, die mit den Sternen zu den miindu 
(<Wolken- oder Himmel-Wesen}) gehi:iren und hiiufig in einem Atemzug nyambabmu 
genannt werden, angerufen. Einige Informanten meinten , nur die Sonne (miinnlich) , der 
erste Mann, sei für Hilfe im Yamsgarten zustiindig, der Mond (weiblich) , di e erste Frau, 
dagegen für Hilfe an di e Frauen beim Taropflanzen. Andere wiederum meinten, Son ne un d 
Mond seien beide für Yam s- und al les andere Gedeihen zustiind ig. Der Mond sei 
schliesslich keine gewi:ihnliche Frau, die den Yams negativ beeinflussen ki:innte, sondern 
eben die Urfrau Walesakitagwa 124 • Es ist denn auch so, dass der mbabmutagwa (Mond-
124 Yon einigen wird Walesakindu mit Kokum bale, dem Gott des Himmels, und Walesa ki tagwa mi t 
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Frau)-Stein auf dem Hauptplatz vor dem Mãnnerhaus den Mond symbolisiert, daneben 
a b er au eh gleichzeitig für di e Son ne steht (di e nu r bei speziellen An lãssen au f d em Platz vor 
dem korambu in Form eines aufgehãngten Geflechts reprãsentiert wird) - und überd ies die 
Dorfbewohner auch an die Prãsenz von Ahnen und Geistwesen überhaupt mahnt. 
« Di e Ahnen sagten, d er Mo n d ist un ser Zentrum. Son ne un d Mo n d sin d Zentrum. A be r de r 
Name ist Mond(-stein).» (Ng;li;lpal) 
« Sonne und Mond müssen sich zusammentun (<<poroman»). Beide zusammen müssen sie alles 
hervorbringen.>><< (Tapokwin) 
<<De r Pnanzer stellt si eh bei m Mondstein au f un d spricht zur Son ne: <<l eh w i li ei nen langen Yams 
e rnten, i eh sehe di eh, du musst m i eh sehen, musst mir hei fen !>> (Al us) 
Der Mondstein, heisst es, sagt alles, was er auf dem Dorfplatz vernimmt, an die G eistwesen, 
die Ahnen und den wapiwe weiter, so dass sie helfen kon nen. Dementsprechend sind in der 
Vorstellung vieler beim Mondstein auch die Ahnen und die Seele des Yamssteines, eines 
Yamsgeistwesens also, anwesend. 
Weiter werden di e ngwalndu-Ciangeister, di e au eh wakenmaira ( <waken-Initiations-
schmuck-Geheimnis>) o d er ngwalemaira ( <Ahnen-Geheimnis; Ahnen-Geheimwissen>) 
heissen , angerufen. Glaubt man fest an sie und befolgt man alles, was man wãhrend der vier 
Initiationsstufen gehi:irt und gesehen hat, so werden auch sie, die ngwalemaira, helfen. 
ngwalemaira sind wie wale oder ngwalewale (<Ahnen-wale Wesen>) von Walesakitagwa 
geschaffen worden. Hausen sie nicht ausdrücklich i m Wasser, werden sie mit den ngwalepa 
zusammen gesamthaft kapmandu <<Erd -Wesen>) genannt. Viele Informanten ãusserten , 
dass ngwalemaira un d ngwalewale eigentlich ei n un d dasselbe sei en. Zu den ebenfalls ange-
rufenen ngwalewale- oder wa/e-Geistwesen gehi:irt ei ne grosse Zahl von mythischen Wesen, 
die s ich entweder in Flüssen, bestimmten Flussstellen oder Wasserl i:ichern aufhalten (da nn 
ngundu, <Wasser-Wesen>, genannt) und in diesem Fali von vielen Initiierten mit ngwalndu-
Wesen gleichgesetzt werden , oder aber in Bãumen hausen oder in lã nglichen Steinen (malu) 
sich verki:i rpern oder in ate- und taule-Erdhügeln und -formationen wohnen. In ate- oder 
taule-Hügeln halten si eh gleichfa lls auch d ie Ahnen au f. 
wa/e-G eistwesen a ller Art werden direkt namentlich angerufen oder indirekt du rch 
Nennung eines ihrer vielen mi:iglichen Aufentha ltsorte. 
Von auffall end geformten Steinen glauben di e Abelam, sie seien entweder genauso wie 
der wapiwe Verwandlungen von mythischen Yamswesen, die einst selber in Menschenge-
stalt gelebt hatten - soi eh e Steine heissen walemba ( < wa/e-Penis>) o d er ndumagna ( < Mann-
oder Mensch-Gesicht>) - oder sie seien entstanden aus heruntergefallenen Sternschnuppen 
und seien die Verwandlung des wale-Geistes eines Sternes. Das wichtigste verwandelte 
Yamsgeistwesen, der wapiwe (entweder die Verki:irperung von mambutap oder von 
Wapi la n' 25), ist der wichtigste und kraftgeladenste walemba- oder ndumagna-Stein i m Dorf. 
Ihn kann man wie die andern Geistwesen und d ie Ahnen ansprechen. Man kann ihn um 
Hilfe bitten. Aus der Seele (wuranyan) eines mythischen Yamswesens entstanden, wird der 
wapiwe al s di e eigentl iche See! e allen Yams gesehen. 
Das Gegenstück ( << poroman>>) des wapiwe ist wapinyan ( < wapi-Seele> ), al s Holzstatue 
dargestellt wie di e ngwalndu-Geistwesen. wapinyan verweist au f Yams: 
<<Wi r bezeichnen ihn a ls Yams, ma nchmal ha t er einen Penis, manchmal ei ne Yagina; er bedeutet 
Yams. Wir rufen wapinyan an, wir sprechen mit ihm. Er verh il ft wie die ngwalndu zu gutem 
Y amsgedeihen. 
(Ei n spezieller) wapinyan i m (Yams-)Haus ist (auch) der wapiwe-Yamsstein.>> (Ndukabre) 
Aniktagwa, der Gottin der Erde, in Z usammenhang gebracht, letzteres ein <Erd-Wesen > (kopman-
du). Yiele bringen Walesakitagwa mit dem Mond und Walesakindu mit der Sonne in Yerbindung. 
Walesakitagwa ware in diesem Zusammenhang wie der Mond zu den miindu, den Wolken-Wesen , 
zu rechnen. 
125 4.3 S. 147- 150. 
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In Menschengestalt kõnnen wapinyan und ngwalndu auf ihrer Seite (in der Erde) mit den 
Pflanzern in den Garten gehen. Mit wapinyan und ngwalndu - mit ihrem Geheimnis, mit 
ihrer aktiven Hilfe und mit ihrer Bedeutung im Yamskult werden die Abelam in den lnitia-
tionen bekannt gemacht126• wa/e-Geister aus Gewassern - von einigen werden sie <Ahnen-
Wesem genannt - wiederum kõnnen in Schlangengestalt den Pflanzern in die Yamsgiirten 
fo lgen und ihnen dort Hilfe leisten. 
Daneben gibt es die wichtigen <Erd-Wesem gwamba (Erdwürmer) und bekuam (kleine 
Schlanglein), die im Boden der Yamsgiirten hausen und die Gartenerde schwarz, fruchtbar 
und fett machen; diese Würmer und Schlangen des Bodens <hõren und wissen> nach Mei-
nung der Abelam wie die andern Geistwesen und die Ahnen, und sie hei fen wesentlich bei m 
Gedeihen der Nahrung mit. Yon bekuam heisst es, sie wachten über den Yams. (bekuam 
und gwamba gelten gleichzeitig auch als Yerbündete der Schweine, denen sie negative 
Absichten von Menschen zu hinterbringen pflegen, weshalb man nie !aut die Absicht aus-
sprechen sollte, man wolle jagen gehen.) Hat ein Pflanzer die Gesetze gebrochen, riechen 
das di ese <Erd-Wesen> un d rennen davon. O b bekuam un d gwamba mit in Schlangen ver-
wandelten wa/e-Geistern gleichzusetzen sind, wurde mir nicht explizit bestiitigt127 • 
Die Yerbindungen unter Ahnen und Geistwesen sind vielfiiltig, und die iihnlichen Yer-
wandlungsmõglichkeiten bringen all diese Wesen in eine Nahe zueinander, die sie hiiufig 
als miteinander identisch erscheinen liisst (sowohl fü r die Abelam wie für den aussenste-
henden Betrachter). Auffallend ist, dass die miindu, kopmandu und ngundu (also das ganze 
Gõtter- und Geistwesenpantheon) sich auf die zwei Hauptkategorien wale und ngwal/ 
ngwale128 zurückführen lassen. ngwal, der Yerwandtschaftsterminus der Grossvater- und 
Grossmuttergeneration viiterlicherseits, bezieht sich auch auf a lle weiter zurückliegenden 
Generationen Yerstorbener - wie waranga (dritte aufsteigende Generation), kapmawara 
oder manda ka (vierte und folgende aufsteigende Generation) und a lle weiteren, nicht mehr 
genannten aufsteigenden Generationen- und bezeichnet in der Verbindung ngwalepa (epa 
= ?) alle Ahnen. wale werden di e Geistwesen genannt, zu denen di e Lebenden keine direkte 
verwandtschaftliche Beziehung haben, und die aus mythischer Zeit stammen. Es gehõren 
dazu ngwalndu oder ngwalemaira, Mond (Walesakitagwa) und Sonne (Walesakindu oder 
waluine [ <grosser wa/e-Geist> ]), besonders leuchtende S teme, Wassergeister, Berggeister, 
Baumgeister (etwa kotakra oder walia , <wale-Feuen) und Yamsgeister, die sich in wa/emba-
Steinen verkõrpert ha ben oder si eh dort aufhalten- kurz, a lle Geistwesen. 
Alles was wuranyan (eine Seele, Leben) hat, wird wa/e genannt. Redet ein Dorfbe-
wohner von wa/e, denkt er an etwas beseeltes Nicht-Menschliches. In einigen Bezeich-
nungen von wa/e-Geistwesen nun steckt auch das Wort ngwal/ ngwale drin (ngwa/ewa/e-
Geistwesen); so benannte Geistwesen werden nicht als etwas vom Menschen giinzlich ver-
schiedenes aufgefasst. Sie leben vielmehr, wie auch die Ahnen, iihnlich wie Menschen und 
vermõgen sich teils auch in Menschengestalt zu verkõrpern. In mythischer Zeit gar lebten 
sie alles vor, was heute Menschen leben. Deshalb werden sie von den Abelam im übertra-
genen Sin n als die Ahnen der Menschen betrachtet. 
Forge nennt als wichtigste theologische Aussage der Kunst der Abelam die ldentitiit 
von Mensch, Yams und ngwalndu (1970a: 280). Der Begriff Identiiit scheint mir zu weit zu 
gehen: man müsste eher von den bedeutsamen Relationen reden, in denen diese drei 
Begriffe oder Bereiche zueinander stehen, Relationen, wie sie auch in den folgenden 
Zusammenhiingen aufscheinen. 
126 Forge verweist au f di e Wichtigkeit von ngwalndu-Geistwesen al s verbindendes Element von I nitia-
tions- un d Yamskult au f symbolischer Ebe ne (1970a: 272). 
127 Bei den U meda werden Geistwesen, die für Fruchtbarkeit zusüindig sind, mit Erdwürmern in Ver-
bindung gedacht (Gell 1975: 3 15). 
128 Ob im Wo rt ngwal das Wort wa/e drin steckt, müssten Linguisten erst uruersuchen . 
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In mythischer Zeit lebte der Yams (Uryams/Yamsgeistwesen) in menschlicher Gestalt. 
Mythen mit diesbezüglichen Hinweisen kennen die meisten Dorfbewohner, wirklich 
bewusst ist diese Vorstellung aber nu r einigen wenigen unter ihnen, und zwar hauptsãchlich 
den namandu. Heutzutage redet zwar ein Pflanzer oft von seinen Knollen a ls von Men-
schenkindern, doch ist diese Aussage als Metapher und nicht in eindeutigem Sinn zu ver-
stehen. Der Yams steht in der Vorstellung der Abelam in ebenso enger Beziehung wie zum 
Menschen auch zu Yamsgeistern, wenn er auch nie direkt als Yamsgeistwesen oder als 
Umwandlung eines Yamswesens bezeichnet wird. Einzig der wapiwe (Yamsstein), den die 
Abelam als <die Seele aller Knoll en> verstehen, ist eine ursprüngliche Umwandlung eines 
menschengestaltigen Yamswesens. Yamsknollen konnen den Abelam in besonderen Lagen 
aber dennoch als beseelt und mit eigener Entschlusskraft begabt erscheinen. Wahr-
scheinlich wird in einem solchen Fali an die Krãfte hinter dem Yams gedacht, an Krãfte, 
die auf das Knollenwachstum Einfluss ausüben. Sind Knollen besonders auffallend und 
lang gewachsen, erhalten sie einen ngwalndu-Namen; dies aber kaum deshalb , weil man sie 
mit diesem Geistwesen gleichsetzt, sondern weil man die Prãsenz und aktive Mithilfe dieses 
Geistwesens anerkennt und es ehren wi ll. 
Zur Beziehung des Menschen zu d en ngwalndu-Wesen ist zu sagen, dass der Mensch 
sich zwar den ngwalndu seines Clanes nahe fühlt, weil sie ihm und schon seinen Vorfahren 
immer geholfen haben , dass er sie aber trotzdem jederzeit in ihrem Wesen als vom Men-
schen unterschieden versteht. Was diese mit grosseren Krãften versehene und deshalb 
besondere Art wa/e-Geister dem Menschen nahe bringt, steckt im Begriff ngwalndu, 
<Ahnen-Wesen oder -Ma n n> - es sin d Geistwesen, di e <al s Ahnen> un d durch i h re Hilfe 
dem Menschen personlich verbunden sind. Gleichzeitig aber ist der Begriff ngwalndu auch 
der allen Dorfbewohnern bekannte Alltagsbegriff für den esoterischen Namen maira oder 
ngwalemaira , und er steht damit auch für Geheimnisse, die nur den Voll initiierten 
zugãngli ch sind , Geheimnisse, mit denen diese im Vergleich zu den normalen wa/e-Geistern 
besonderen, andersa rtigen ngwalndu-Wesen umgeben sind , un d di e wohl au eh von d en 
vo llinitiierten Mãnnern ni e a ls ganz gelüftet empfund en werden. 
4.5 Bedeutung von Zermonialyams 
Zum Abschluss des Kapitels Wirtschaft und Zeremonialyamskomplex sollen noch einmal 
die wichtigsten Aspekte der Bedeutung von langem Yams (Zeremonialyams) im Leben der 
Abelam zusammengefasst werden. 
«Dan k Yams kõnnen wir mbalewapi machen. Auch Feste werden durch Yams ermõglicht. Er ist 
etwas Grosses, etwas von (un d für) M an n un d Frau zugleich.» (Inambak) 
«Yams ist etwas vo n Mann und Frau gleichzeitig. Wenn die Frau nicht nach Gesetz lebt und 
einen Geliebten hat, wird das Essen nicht gedeihen . Yams ist gut zum Essen, ist gut , um sich 
daran zu freuen.» (Agnes) 
«Yams ist zum Essen, für Feste und zum in-Ordnung-Bringen des Todes von Mii.nnern und 
Frauen gu t. Yams ist unsere Nahrung- wir dürfen den Yamsanbau nicht aufgeben.» (Michael) 
Dasselbe, was Kaule über das Mãnnerhaus und die darin durchgeführten Riten ãusserte, 
gilt ebenfalls für den Zeremonialyamsanbau: 
«Das Zentrale am korambu-M ii. nnerhaus ist, dass das Dorf bedeutend sein kann, dass der Name 
Kimbangwas gross ist. » 
Zeremonialyams bedeutet Ruhm und Prestige für einzelne, primãr aber für das Dorf als 
Ganzes. Gerade im Wettstreit mit andern Dorfern bewãhrt sich der Name des Dorfes; 
zudem bedeutet dieser Wettstreit über die Dorfgrenzen hinaus auch einen gegenseitigen 
Ansporn unter d en Dorfern, ja bildet sogar die eigentliche Voraussetzung für die Erhaltung 
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des ganzen Yamszyklus. Als wie wichtig diese gegenseitige Abhãngigkeit von Nachbardéir-
fern für den gesamten Zeremonialyamskomplex eingeschãtzt wird, illustriert folgende Aus-
sage eines jungen Mannes: 
«Wenn alle Diirfer mit Zeremonialyamsanbau aufbiiren (würden), kann spãter nie mehr darauf 
zurückgekommen werden. Wenn wir, alle Diirfer (der Abelam), gleichzeitig mit dem Anbau von 
wapi aufbiiren, ist es gu t. W en n aber nu r einzelne Diirfer damit aufbiiren , und di e andern weiter-
zufahren versuchen, dann ist es schlecht. Weil dann, wenn ein Dorf nicht mehr mitmacht, der 
Yams nicht mehr gedeihen kann. Seit Urzeiten müssen alle Diirfer zusammenarbeiten, müssen 
si eh gegenseitig versprechen (und herausfordern), Yams zu pOanzen.» (Param) 
Yamstausch ist Kampf mit andern Mitteln und dient zum einen zur Konfliktaustragung, 
zum andern aber auch zur Erfüllung eines der wichtigsten Gesetze der Gesellschaft der 
Abelam: nãmlich in-stãndigem-Austausch-mit-andern-Stehen, um nicht dem Nichts 
anheimzufallen. In einem Tauschzyklus ohne Anfang und Ende wird durch Yamsübergabe 
an andere vergangenen Pflichten nachgekommen und werden neue Verpflichtungen einge-
gangen, werden in anderen Lebensbereichen Vorgãnge und Ereignisse wie Initiationen, 
Mãnnerhausbau, Todesfãlle, Streitereien, Krankheit, Geburt und Heirat au f traditionelle 
Art friedlich und gesetzmãssig abgeschlossen, und werden neu, für die Zukunft geplante 
Vorgãnge und Ereignisse, zum Beispiel Initiationen und Mãnnerhausbau, eingeleitet. Nicht 
wegzudenken ist dabei stets die Übergabe von langem Yams. Fast alle befragten Frauen 
und Mãnner Kimbangwas hoben dies stets hervor, wie im folgenden zum Beispiel in bezug 
au f ei nen Todesfall: 
«Wenn ein Mann stirbt, und wir (den entsprechenden Verwandten) nur kurzen Yams geben , 
heisst es, was, ihr kiinnt nicht einmal langen Yam s züchten ? Es sieht schlecht aus , nur kurzen 
Yams (bereitliegen) zu haben . Es bedeutet Schande (für uns). » (Siwa: Frau) 
Der Anbau von Zeremonialyams teilt das Jahr in zwei Zeiten auf, eine Pflanz- und eine 
Zeremonialzeit. In der Pflanzzeit sollten Streitereien méiglichst vermieden werden, damit 
die Hilfe von Ahnen und Geistwesen voll garantiert bleibt. Scaglion hat in Neligum das 
Phãnomen untersucht, dass es bei Konfliktfãllen einen Unterschied zwischen der Pflanz-
und der Zeremonia lzeit gibt", nãmlich dass Konflikte in der Pfl anzzeit offensichtlich leichter 
geléist werden kéinnen al s in der Zeremonialzeit ( 1976: 138-189). In der Pflanzzeit beei len 
sich die namandu , keine zu feurigen Diskussionen entstehen zu lassen, um ja dem Yams 
nicht zu schaden. Die Konfliktléisungsversuche in der Zeremonialzeit dagegen nehmen 
mehr Zeit in Anspruch, die beteiligten Parteien bleiben hãrter, lassen sich weniger schnell 
besãnftigen und reagieren schãrfer aufeinander. 
Diese Teilung in eine friedlichere, méiglichst konfliktfreie Zeit und eine Zeit, in der 
Konfliktsituationen ausführlicher ausgetragen werden (o d er werden kéinnen), besta n d 
au eh schon in der vergangenen Kampfzeit vor 1937, als man wãhrend der Zeit des Anpflan-
zens gezwungenermassen versuchen musste, mit Feindesdéirfern einen kurzen Friedens-
schluss einzugehen, um überhaupt Hãnde für den Nahrungsanbau frei zu haben. Trotzdem 
sollen damals auch wãhrend der Pflanzzeit Überfãlle gemacht und Menschen getéitet 
worden sein. In der Pflanzzeit sind heute zwar die Streitereien stãrker in Schach gehalten, 
doch dafür sind die inneren psychischen Spannungen für die Dorfbewohner in dieser als 
<heiss> empfundenen Zeit, in der Wesentliches im Entstehen begriffen ist, stãrker und aus-
geprãgter als in der Zeremonialzeit. Das Bewusstsein für Kooperation scheint noch ausge-
prãgter als sonst zu sein, damit aber auch das Bewusstsein von der Gefãhrlichkeit mehrdeu-
tiger Situationen. 
Nachdem man in der Pflanzzeit nur <die Haut des Yams halten> durfte, wird es in der 
Zeremonialzeit, nach Aufhebung der vielen vorangegangenen, einschrãnkenden Tabus, 
wieder méiglich, <die Haut der Frau zu halten>. Die Zeremonialzeit gilt allen Abelam als 
Zeit der Freude und der Erholung. Für die Frauen und Kinder zusãtzliche Freude zu den 
nãchtlichen Tanzfesten ist, dass sie nu n hãufig Schweinefleisch zu essen bekommen. 
188 
«Yams bedeutet Freude und Yergnügen für das Dorf. Wer sagt, Yams sei nichts, ist einfach nur 
faul. Yams ist gut.» (Al us) 
«Yams ist zum sich-Freuen und zum Essen. Alle andern Dõrfer kommen au f Besuch und schauen 
(den geschmückten Yams). W er sagt, Yams ist nichts, lügt und ist faul - zu faul, die Tabus einzu-
halten. Deshalb sagen viele, Yams sei nichts wert. Wenn die Zeit der Feste da ist, redet keiner 
m eh r so.» (Giangu: Frau) 
Wahrend der Pflanzzeit gilt, dass es für einen Mann nur Yams geben sollte, dass es <keine 
Frauen gibt>. Dies heisst aber keinesfalls, dass wapi einzig Sache des Mannes ist. Langer 
Yams ist zwar primãr Prestigeprodukt für di e Manner, doch jedem im Dorf ist kiar, dass es 
n ur dan n Yams, Ru h m un d Prestigegewinn geben kan n, wenn di e F ra uen mit den Mannern 
auf verschiedenen Ebenen kooperieren: beim Nahrungsanbau, beim Essenkochen, beim 
Tabueinhalten. Dass Mann und Frau gegenseitig aufeinander angewiesen, voneinander 
abhangig sind;ist den Dorfbewohnern gerade in der Pflanzzeit, in der Frauen sichtbarer als 
sonst von den Mannern fernzubleiben haben, in der sie verbal haufiger als schadlich beur-
teilt oder gar für Misserfolge, Schãden, usw. verantwortlich gemacht werden, erstaunlich 
prasent: 
«Wenn ich eine Frau heirate, ist es ihre Aufgabe, dass sie mir zu guter Ernte von langem Yams 
verhilft. Yams gibt (unserem Dorf) Gewicht, liisst Mann und Frau entstehen (und leben).» 
(Tapokwin) 
«Yams ist etwas von Mann und Frau. Wenn keine Frau da ist, kann der Mann keinen langen 
Yams züchten . Wer kocht das Essen? Wer schaut zu den Hausschweinen? Wer sorgt für den 
Ma n n ? Wenn di e F ra u Essen kocht, wird d er wapi gu t werden . Wir F ra uen sin d ni eh t f a ul - wir 
scherzen n ur (un d tun, als o b wir f a ul wiiren). W en n wir (Frauen) uns an di e Pflanzgesetze halten, 
kann der Mann (erfolgreich) ernten. Die Frau freut sich am wapi (des Mannes), der Mann freut 
si eh an den Schweinen, di e von der Frau gezüchtet worden sind. wapi ist gute Nahrung. Auch wir 
Frauen machen Wettstreit untereinander. wapi ist für den Kampf unter Miinnern. Wir Frauen 
fordern andere Frauen durch Worte heraus, wir sagen: «lhr andern beisst zu sehr, ihr denkt nur 
an Miinner und Liebe.» (Ma les) 
Der ganze Zeremonialyamskomplex weist schli esslich wie das Initiationssystem rund um 
das korambu au f die wunderbaren, helfenden Krafte h in , mit denen die Menschen rechnen, 
un d von d en en si e si eh au f ihrem Dorfgebiet, wenn au eh au f d er andern Sei te, d .h. unter der 
Erde, umgeben fühlen. Diese Krafte gehoren zu einem im Grunde religiosen Bereich, der 
aber nicht getrennt vom Alltag in einem fernen Jenseits angesiedelt gesehen wird. Das Jen-
seits wird vielmehr als sehr nahe empfunden , und die Krafte werden als i m Alltag wirksam 
anerkannt. G leichzeitig leiten sich aus diesem religiosen Bereich wichtige moralische 
Gesetze für das soziale Zusammenleben der Menschen her oder finden darin ihre Begrün-
dung. 
Der lange Yams selber mit seinem eigenartigen Charakter bedeutet nicht nur Nahrung, 
Tausch- und Prestigemittel, sondern über ihn ergibt sich auch die Moglichkeit eines sehr 
unmittelbaren Kontaktes mit geheimnisvollen Bereichen (maira), die für die meisten Dorf-
bewohner immer nu r in Ahnungen naherzurücken vermogen. Ich betone hier besonders die 
Beziehung, die zwischen langem Yams und den wale-Geistwesen, den Ahnen und den 
Yamsgeistwesen besteht. Tuzin hat in der Beschreibung des Yamssymbolismus der Ilahita 
Arapesh, die einen sehr ahnlichen Yamskomplex wie die Abelam kennen, die Beziehung 
zwischen Mensch un d Yams, j a deren starke Identitat, ins Zentrum gerückt129• Mir sch ien es 
dagegen wichtig, im Zusammenhang mit dem Zeremonialyamskomplex der Abelam von 
Kimbangwa zu betonen, was für bedeutsame Relationen zwischen Yams und Geistwesen 
die Dorfbewohner ins Zentrum zu rücken pflegen. 
'
29 Da Yams eine Kreation des Menschen ist, ist er in den Augen der Jlahita Arapesh Zeichen für die 
Fiihigkeiten der Menschen. Es gibt eine Jdentitiit zwischen Yams und Mensch, die sich in sprachli-
chen Ausdrücken und ausgepriigt in der G leichheit von Yams- und Initi ationsschmuck zeigt, vor a l-
lem a b er in d er Yorstellung, d ass, j e na eh Kontext, Yams mit d em Penis oder d em Kõrpei- des Man-
nes in symbolischem Bezug gesehen wird (Tuzin 1972). 
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5 Boden und Dorfterritorium 
5.1 Erdqualitãt, Bodenbesitz und Nutzungsrecht 
Die Abelam Kimbangwas kennen einen umfassenden Begriff für Erde, Boden, Grund, 
Land, Gebiet, Territorium: kapma . kapma ist sowohl die Erde, in der und aus der die Nah-
rung heranwãchst, der Boden, auf dem man geht, Land als Gegensatz zu Himmel (mii) und 
Wasser (ngu), der Ort, wo die Ahnen und bestimmte wale-Geistwesen (kapmandu = Erd-
Wesen) sich aufhalten, wie auch, geographisch und historisch betrachtet, die Gegend, in der 
man selber heimisch ist und in der die Ahnen heimisch waren - die Gegend also, in der die 
Lebensregeln der eigenen Sprachgruppe gelten, und in der im Falle von Yerstossen gegen 
diese Lebensregeln ein eigenes, von alters her bewãhrtes Sanktionensystem als wirksam 
angenommen wird, nãmlich kapmanamusi oder kapmakapma), d.h. die traditionelle Zau-
berei (cf. 3.7.3) und tukwia, die Ahnenkrankheiten (cf. 3.7.2). Die traditionelle Zauberei , die 
bestimmte Erden als Ingredienz benützt, baut au f au f dem angesammelten Wissen und den 
gemachten Erfahrungen der vergangenen Generationen, die den Boden belebt haben, die 
die Gegend <heiss> gemacht, d.h. mit Geschichten und Taten durchdrungen haben. Man 
kann interpretierend sagen, dass die traditionelle Zauberei vom Boden ausgeht und 
schliesslich selber wieder regelnd au f di esen Boden und das Leben seiner Bewohner zurück-
wirkt. 
tale und kapa kann G ebiet heissen (auch: Fleck, Stelle, Ort). Ist aber gesamthaft vom 
eigenen Dorfgebiet und vom Gebiet, aus dem einst di e Ura h nen au f dem Sied lungsweg vom 
mythischen Ursprungsloch hergekommen waren, die Rede, dann wird von nane kapma, 
unserer Erde, gesprochen. 
Erdqualitãt 
Gefragt nach moglichen Unterteilungen der Erde oder des Bodens meinten beinahe alle 
interviewten Abelam übereinstimmend, es gebe nur eine Erde oder einen Boden: kapma. 
Einige spezifizierten diese Aussage noch dahingehend, es gebe nur eine Art Erde oder 
Boden, ka p ma o ben (di e weichere, oberste Erdschicht) un d tau/e unten (di e darunterlie-
gende hãrtere Schicht, der Untergrund)1• Beinahe alle interviewten Frauen und auch einige 
der befragten Mãnner machten dann - auch nach mehrmaligem Nachfragen - keine wei-
teren Unterteilungen. Die meisten der befragten Mãnner jedoch unterteilten kapma nach 
dem Kriterium der Bepflanzbarkeit weiter in unzãhlige Untergruppen. Tabelle li zeigt eine 
von mir an han d der von diesen Mãnnern gemachten Charakterisierungen konstruierte Auf-
stellung der zur Unterteilung von kapma nach Erdqualitãt am hãufigsten gebrauchten 
Begriffe2 • kapma wird zuerst einmal allgemein beurteilt nach seiner Eignung fü r den Nah-
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Wie bei den Baruya im ostlichen Hoch land scheint diese Grobunterteilung in «topsoil» und «sub-
soil » di e einzige Wahrnehmung von Erdschichten zu sein (Ollier et a l. 197 1: 39). 
Die Tabelle orientiert sich nur an Beschreibungen der Abela m Kimbangwas; zum Vergleich, wel-
cher Bodenqualitiit i m pedologischen Sin n di ese einzelnen Erden entsprechen, wurde keine pedolo-
Tungsanbau: gute (yukunkapma) oder heisse Erde (yaakapma) zum Beispiel ist geeignet für 
Nahrungsanbau, schlechte (kaprandikapma) oder kalte Erde (gumbiskapma) ist vorüberge-
hend (brachliegend) nicht oder überhaupt nicht für Anbau geeignet oder wurde noch gar 
nie für Nahrungsanbau erprobt (isakapma). 
yaakapma (Spalte 2; der Begriff yaakapma tritt im Rahmen der Unterteilungen in 
Spalte 3 und 4 wieder auf!) wird weiter unterteilt unter anderem in <kleine >, leichte, weiche, 
rieselnde Erde ( wolkamakapma u.a.), di e besonders gu t für wapi-Yams ist, un d h arte, starke, 
fette Erde (wulkwinkapma u.a.) , die für alle Nahrung ausser wapi gut ist. Auch eine mit 
Steinchen und Sand vermischte, wegen ihres starken Wassergehaltes als kalt bezeichnete 
Erde (yosakapma), ist für gewisse Nahrungsmittel geeigneter Boden. In getrennter Form 
dagegen sind die beiden Bestandteile dieses Bodens, die feucht-ka lte Erde (gumbiskapma) 
und der Sand (wulnbiat), für Nahrungsanbau ungeeignt. Dafür ist ei ne andere sandige, aber 
trockene weisse Erde (kuniauio) für kurzen Yams un d Taro geeignet. 
Di e weiche, heisse Erde yaakapma (S pai te 3) zum Beispiel, di e für wapi un d al! e weitere 
Nahrung günstig ist, wird entsprechend ihrer Eignung für den Zeremonialyamsanbau noch 
ein weiteres Mal unterteilt: unter anderm in die eigentliche heisse (yaakapma Spalte 4) oder 
wapi-Erde und in die im Vergleich zu dieser kalte, weil nur für ka- Yams geeignete Erde 
(gumbiskapma oder kakapma Spalte 4). 
Ebenfalls zu kapma rechnen die Dorfbewohner tau/e, auk:Jpma (rotliche Topfererde), 
ate (harte Erde oder Stein) und djangele (Schlamm, Grundierfarbe für Malereien). Es han-
deit sich dabei um Erde, die - ausser im Falle von kapma- taule, dem Gemisch ( ?) von als 
fru chtbar angesehener Erde (kapma) und von unfruchtbarem Untergrund tau/e - nicht mit 
moglichem Nahrungsanbau in Zusammenhang gebracht wird . Neben Erde als Anbau-
grundl age kennen a lso di e Abelam weiter auch Erde, di e nicht auch gleichzeitig 
bepflanzbar ist, und zwar als Topferm ateri al, als Farbmateri al, a ls reinen Untergrund und 
a ls Stein ; ate wird au f sham u-kundi haufig ma tu (Stein) genannt, wenn auch bei genauerer 
Beschreibung betont wird , es handle sich dabei um eine Art tau/e (ha rter Lehm ). Ebenso 
werden all e Yamssteine malu genannt, wenn es sich auch in vielen wichtigen Fa llen um 
geformte Lehm brocken handelt3• 
Tabell e 11 zeigt eine Summe de r Aussagen der befragten Abe1am über verschiedene 
Erdqualitaten. Einzelne Informanten machten jewei ls un terschiedli che und ve rschieden 
differenzierte Untertei lungen. Sehr haufig wurde Erde a ls Anbaugrund grob in zwei Kate-
gorien unterteil t, z. B. in heisse, für Nahrung geeignete und kalte, für Nahrung ungeeignete 
Erde, in für Nahrung gu te oder schlechte Erde, in für wapi oder für ka geeignete Erde oder 
in satte und lockere Erde (beide geeignet für Nahrung unterschiedli chster Art). 
Saigapa nannte, in Übereinstimmung mit der gangigen Unterteilung in gute und 
schlechte Erde, für <gute Erde> die Bezeichnung djui (Sternschnuppe) und für <schlechte 
Erde> di e Bezeichnung bekus (salziges Wasser, das ma n früher durch Verbrennen von Sago-
palmblattscheiden, Auflosen der gewonnenen Asche in Wasser und Sieben durch ein 
Kokosfaserstück gewann) . Diese Bezeichnung für <schlechte Erde> ist interessant, weil Salz 
und Salzwasser sonst als <gut>, <süss>, <kraftig > empfunden wird. bekus dient u.a. als Medi-
kament - es <totet Magenkrankheiten> - und wird für magische Zwecke verwendet. kus 
heisst Meerwasser, Farbe, Zauberei. Der Bezug von bekus zu <schlechter Erde> lauft wahr-
scheinlich über die Eigenschaft, <abtoten> zu konnen und Element von Magie und Zauberei 
zu sein. 
gische Anal yse durchgefüh rt, wie es etwa Godelier in se ine r Ana lyse <vo rwi ssenschaftlichen Wis-
sens von der õko logi schen Umgebung> a nhand der Bodenkenntni sse der Baruya im õst1ichen 
Hochl and versucht ha t (OI Iier et a l. 197 J: 33ff.). 
Di ese Yorstellun g eines fli essenden Übergangs zwi schen Steinen und Erde, die im Grunde weitge-
hend a l s gleiches Materi a l betrachtet werden , find et si eh au eh bei de n Baruya (OIIi er et a l. J 97 J: 39). 
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Tab. 11 Einteilung des Bodens (kapma) nach Erdquali tat 
Spalte l Spalte 2 l Spalte 3 l Spalre 4 
l 
wo/kamakapma (' kleine Erde' : leichl zu zer- l . 
l 
yaakapma ('he1sse Erde ' ) 
_ b rii cke ln) l wapikapma ('wap i-Erde' ) 
l !):_ kukapma ('weiche E rd e ') l maikapma ('Tara-Erde') 
l ~ purupurukapma ('le ichte Erde') l dsusuikapma (?) 
"' nguringurikkapma ('r ieselnde Erde ' ; 
l l ~ ngalakapma ('schwa rze Erde' ; sehr fruchtbar) gumbiskapma ('kalt e Erd e') 
kapma (' Ba den' ; gut ftir Anbau van y ukunkapma ('gute Erde') l ~ yaakapma (' he isse Erde ' : wie die abigen l kakapma (' ka-Erde ' ) 
Nah run g; abe rste Humu sschi cht) yaakapma ('he isse Erde '); l "' Erden gut ftir wapi, ka, Ta ra , Bananen, Gar- l 
beide !aut Abelam gee ignet fti r tengemüse) l den Anbau jeder Nahrung - wenn 
l wulkwinkapma ('ha rte, starke Erde ') auch die Erdkategarien , in die sie 
we ite r un tertei lt we rden, dann ~ rkakapmalarkukapma ('sta rk e Erd e') 
jeweil s nur ftir de n Anbau je l ~ matukapma (' Stein-Erde': Erde mit Steinchen drin) 
bestimmter Nahrung - ade r saga r l ~ namakapma ('g rasse Erde': s ta rk e, fette Er de) 
l keine r Nahrung! - benutzbar 
l "' ramakapma ('ge lbe Erde ' : stark) l mbikapma ('E rde wie Saft va m B ra t-
sin d!) ~ba u m ') 
l l ~ yaakapma (' heisse Erde': wie die and e rn Erde n di eser Gruppe gu t für ka, wapi, 
l l "' Tara, Kaffee, Bananen) 
l l yosakapma (kalt e Erde na he des Wassers, ge mischt mit Steinchen und 
l l Sand (wulnbiar) und gut für Süsskartaffeln, Erdnüsse, Tara) 
l l 
kuniauiolwamakapma (weisse, sa ndige Erd e in der Ebene; für ka und waule 
Tara) 
l l 
l l l wulnbiat ('Sa nd ' bei F lüssche n, nicht gut für Na hrungsanbau geeignet) 
l 
gumbiskapma (' ka lt e Erd e' nahe F lü sschen, feucht , nicht bepflanzbar) 
l l 
l l kaprandikapma ('schlech te Erde'): isakapma (' ne ue Erde' nac h ni e bepflanzt warden) 
l l 
nichl gut bepflanzbar apmokapma ('ausge laugte Erde': nun brach li egend e Erde) 
gumbiskapma (' kalte Erde ' : nicht yipikapma (' tracke ne Erde': n icht gu t bepflanzba re Erde) 
l l be pfl anzbar) 
l kapma-raule (Ge misc h vo n abe re r Humusschicht und lehmigem a de r lehm art igem Un te rgrund ; gu t für kurze n wapi, ka, Tara) 
1 aukapma ('Tapf-Erde': rii tliche T iipfererde, e inst be i Gambandja und We ndelem va rh anden. Gibt es heute auf Te rrit ar ium Kimbangwas nicht m eh r) 
l tau /e (h a rt e r Untergrund un te r l mbumbuptaule ('weic he taule-Erd e') 
1 abere r kapma-Sch ic ht; Weile rba-
l denabe rflache primiir auf Hüge l- namatau/e ('grasse raule-Erde' : hart e, stark e Erd e) 
l kuppen: leh m ig) l 
are (besa nders harte ra u/e-Erde . In salch ste in harte r, ausgewaschene r Erde an Hügelabh ii ngen gib t es Wasse rl oche r) 
l djangele (dunkl e r Schlamm am Ufer von Flüsschen, de r als Gru nd ie ru ng für di e Miinnerhaus malereien und d ie Bemal un g auf Halzschnitze re ien verwendet 
wird) 
1 malu (Ste in. Diese r Ausd ruck wird auch für besti mm te Erdkl umpen ge braucht. A ls maru werd en abe r z. B. auch d ie <<e chte n>> Ste in e der Ka chste ll e 
beze ichne t, die abe r nic ht a ls kapma [Erde] verstande n werden ) 
--
Kwamika dagegen wehrte sich heftig gegen die gãngige Unterteilung von Boden nach 
seiner Qualitãt in gut und sch lecht: 
«Ein Gesetz (eine einzige Sache) zerstõrt den Boden: die Frau (das Menstruationsb1ut und die 
weib1iche Sexua1itiit a1s Gefahr für den Pflanzer). Die Erde ist immer gute Erde. Ich sage, (alle) 
Erde ist gute Erde - einzig die Menschen machen sie sch1echt. Ich sage (di r), du kannst nicht 
sagen, es ist der Yams. Du se1ber (bist es), zerstõrst den Yams. Du 1ügst, (wenn du sagst), der 
Boden ist sch1echt. Der Boden ist gu t- du allein machst ihn sch1echt.» 
In Tabelle 11 tauchen in den die <gute> oder <heisse Erde> (!aut Abelam geeignet für den 
Anbau jeder Nahrung) spezifizierenden Gruppen die Farbcharakterisierungen schwarz 
(ngalkapma: gut für wapi), gelb (ramakapma: gut für ka), weiss (wamakapma oder kuniauio 
genannte weisse Erde, gut für ka und waule-Taro) und rot (manchmal ngwaikapma 
genannte rote Tonerde aukapma) auf. In diesen Fãllen dient die Farbangabe rein zur ãus-
serlichen Charakterisierung einer bestimmten Bodenart. Neben den Begriffen für Erde mit 
bestimmten Anbaueigenschaften gibt es aber auch Begriffe für Erde, die speziell zur Her-
stellung von Farbe für künstlerische Zwecke dient4 (sowie weiter auch für Erde, die a ls Bei-
gabe zu magischen Mixturen oder für Zauberei verwendet wird). 
Die vier Hauptfarben der Abelam, mit denen Yorderfronten von korambu, Holzschnit-
zereien und geflochtene Masken bemalt werden, heissen wamakapma (weisse Erde; weiss), 
ngalakapma (schwarze Erde: schwarz), ramakapma (gelbe Erde: gelb) un d ngwaikapma (rote 
Erde; rot). Davon werden nur gelb und weiss durchwegs aus wirklicher Erde hergestellt. 
Weisse Erde für Farbe kommt - im Gegensatz zu gelber Erde - auf dem Gebiet Kim-
bangwas nicht vor: sie stammt aus dem Gebiet der Arapesh im N orden. Rote Farbe, meist 
mit dem speziellen Namen waimba, ist keine Erdfarbe, sondern Farbe aus einer bestimmten 
Baumrinde aus der Gegend von Waignakum . Ob für Malereien auch wirkli che rote Erd-
farbe verwendet wird, wurde mir nie kiar bestãtigt. Schwarz ist ebenall s keine Erdfarbe, 
sondern ein Gemisch aus Russ von Kochtõpfen, Spucke und dem spinatartigen Gemüse 
yawit. 
Neben den -kapma-Farben gibt es die -mi (Baum)-Farben, d.h . farbige Blã tter, die zur 
Herstel lung von Arrangements, von « Ma lereien » aus Blã ttern , die Initianden im Rahmen 
von Initiation en zu sehen bekommen , dienen. Diese farbigen Blãtter hei ssen mairanyinga 
(Geheimwissen-Blãtter). Zum Markieren von weiss (wamami) in der Blãttermalerei werden 
die weisslich schimmernden Blãtter des wemaka-Baumes genommen. Für schwarz (nga lami 
= schwarzer Baum; schwarz) dienen im Wasser angefaulte Sagopalmenblãtter. Für rot 
(waimbami5 = waimba-Baum, selten auch ngwaimi = roter Baum; rot- der Begriff waim-
bami bezeichnet also die Farbe nicht direkt) werden die roten Früchtchen des waimba-
Baumes, des ramba-Baumes oder der wilden Betelpalme verwendet. Für gelb ramami = 
gelber Baum; gelb) werden die gelben Blãtter des yaual-Busches benutzt6• Daneben heisst 
auch eine «wirkliche» Farbe ramami; diese gelbe Farbe, die aus einer Mischung von zer-
quetschten Blãttern des eigentlichen rama-Baumes (tani; Curcuma longa L.) und Ka1k 
besteht, dient zur Bemalung der Augenlider7 der Initianden beim õffentlichen Tragen des 
waken-Initiationsschmuckes8. 
Dasse1be erwiihnt Gode1ier für di e Baruya (01 1ier et al. 1971: 34). 
waimbami (Bixa orellana L.) hat mit dem Baum, von dessen Rinde di e rote Farbe waimba für Ma1e-
reien stammt, nichts zu tun. 
Neben diesem farbigen B1iitterschmuck gibt es innerha1b der nau- , u/ke- und puli-Initiationsstufen 
für lnitianden noch weitere farbige Arrangements aus hier nicht genannten farbigen pflanz1ichen 
Bestandtei1en zu sehen. 
Zur Bema1ung der Gesichter von Initianden werden überhaupt Baumfarben verwendet. Die Na-
men der anderen dieser Farben sind mir nicht bekannt. 
Nicht erwiihnt wurde eine andere Farbgruppe; alle Pflanzenfarben, mit denen die Frauen die 
Schnüre für die Netztaschen einfiirben. Die Herstellung dieser Farben ziihlte früher zum Geheim-
wissen der F ra uen . Alle o ben erwiihnten Farben ziihlten zum Geheimwissen der Miin n er. 
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Die Wahl der richtigen Erdqualitãt ist zwar für einen erfahrenen Pflanzer ein wichtiger 
Punkt, doch in der Vorstellung d er Abelam ist ni eh t si e allein es, di e zusammen mit der rich-
tigen Anbautechnik und magischem Wissen zum gewünschten Pflanzerfolg führt. Ebenso 
wichtig ist das richtige Einhalten der Bodenbesitzrechte und des Bodennutzungsrechtes -
beides unumgãngliche Vorbedingungen für die erwartete positive Mitbeteiligung der 
Ahnen am Pflanzerfolg. In den Erlãuterungen betreffend die Ehe (cf.3.4.2 S. 57-60 Toten-
zahlung) , Erbrecht un d Adoption (e f. 3.4.3)9 sowie di e Clane un d dere n Untergruppen ( cf. 
3.6.1) wurden die beiden Problembereiche von Bodenbesitz und Nutzungsrecht schon 
erwãhnt. H i er so li nu n eingehender darauf eingegangen werden. 
Bodenbesitz und Nutzungsrecht 
Die Dorfbewohner unterscheiden zwischen der primãren oder selbstverstãndlichen Nut-
zung von Boden des eigenen Geburtsclanes (d.h. von Boden in eigenem Besitz), und einer 
Vielfalt mõglicher sekundãrer Nutzungsarten von Boden anderer Clane (etwa der Mutter-
seite, der Ehefrau , der Adoptiveltern oder der Linien eigener oder vãterlicher «poroman»). 
Die eigentlichen Besitzer einzelner, festgelegter Gebiete des Dorfterritoriums sind die 
Clane' 0: die Abelam sprechen immer wieder vom jeweiligen djambu (Totem eines Clanes), 
dem der entsprechende Clanboden gehõre. Innerhalb eines djambu-Besitzes ist der Boden 
weiter aufgeteilt unter die jeweiligen Linien, mit jeweils einem <Vater des Bodens> als 
Wãchter und letzte Entscheidungsinstanz (Tabelle 6 S. 81). Innerhalb einer Linie wiederum 
sprechen sich die namandu (ãltere Brüder, zu denen meist auch der <Vater des Bodens> 
gehõrt) und waigna (jüngere Brüder) von Mal zu Mal ab , wer von ihnen welches Stück 
Land bepflanzt. Der <Vater des Bodens> entscheidet zudem, welches Mitglied einer andern 
Linie oder eines anderen Clans sonst noch welchen Fleck des Bodens der entsprechenden 
Linie zum Anbau benützten kann . 
Die Anzahl aktueller bodenbesitzender Linien kann von Generation zu Generation 
wechseln und somit auch die Aufteilung des C lanlandes unter den Linien. Je nach Anzahl 
mãnnlicher Nachfahren wird das Land , das dem Wãchteramt einer Linie untersteht, weiter 
aufgeteilt, oder es wird mit Land anderer Linien desselben C lanes unter Berufung auf 
gemeinsame Ahnen wieder zusammengelegt. Die áktuelle Nutzung von Linienland orien-
tiert sich sowohl am Geburtsrecht wie auch am Adoptions- und Gewohnheitsrecht'' · 
Bodenbesitz wird primãr a ls Clanbesitz empfunden. Manchmal werden bestimmte 
Besitzansprüche, d.h. Ansprüche auf primãre Bodennutzung, historisch erklãrt durch 
Bezugnahme auf die erste Besiedlung des Gebietes durch NgQl;mge und Mato und die 
damit verbunden erste Bodenaufteilung unter den Cl anen Matokum und Sarekum, au f die 
Übergabe von Clanland durch Sarekum and Apangendu und durch Matokum an Nan-
gikum und auf die nachfolgende weitere Aufteilung von Clanland im Rahmen der Entwick-
lung un d Aufsplitterung d er Clane ( cf. Abbildung 4 S. 79). 
Vor der Ankunft von NgQlQnge und Mato war das Dorfgebiet Kimbangwas von Vor-
fahren der heutigen Bewohner Djames besiedelt gewesen. Von ihnen eroberten und 
<erkauften> sich die Vorfahren Kimbangwas Teile desjetzigen Dorfterritoriums. 
« Kimbangwa ist nachher (hierher) gekommen. Al le sei ne Bewohner wohnen (heute) au f Teilen 
von unserem (ehemaligen) Dorfgebiet. Djame hat Kimbangwa erlaubt , hier Land zu bepflanzen. 
Der Weg von Djame dem Hügel entlang nach Bainyik; (dort) ist all es Busch von Djame ' ' · Spãter, 
cf. au eh Lea 1964: 67/ 68. 
10 cf. auch bei Lea 1964: 65 
11 cf. Kaberry 1941 / 42: 345. 
12 Dort befinden sich Gebiete von Kimbangwa, die heute von Djame als Eigentum bea nsprucht wer-
den. 
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wenn ich von diesem Land brauchen werde, werde ich es ohne Weiteres beanspruchen (kõnnen). 
Kimbangwa kam nach uns.» (Sirangwande aus Djame) 
Einen ãhnlichen Ausspruch, wie ihn hier ein Mann aus dem erstsiedelnden Dorf Djame 
gegenüber den Bewohnern Kimbangwas ãussert, ãussert J(jmbangwa manchmal gegenüber 
Bainyik. 
n<Jmandu des Clanes Sarekum, der in vergangener Zeit den Clanen Apangendu und 
indirekt den aus Apangendu hervorgegangenen Climen Guaru, Glaue und Lanekum sowie 
spãter direkt dem neueren Clan Kwangrukum Land zum Bepflanzen überlassen hat, 
betonten kraft dieser historischen Ausgangslage hãufig, einzig ihr Clan sei <Vater des 
Bodens> des gesamten Clanteilgebietes von Ngal:mge; alle andern Clane der oberen geogra-
phischen Hãlfte kumun sei en nu r Nutzniesser des Clanlandes von Sarekum, besãssen selber 
gar nichts. Mãnner anderer Clane der kumun-Hãlfte argumentieren ebenfalls unter Beru-
fung auf die vergangene Clanentwicklung, wenn sie über ihren Clanlandbesitz reden. 
Mãnner von Apangendu/Glaue sagen etwa, ihr Clanland gehõre Sarekum/ Wora, denn die 
eigenen Vorfahren stammten von Sarekum ab. Oder ein <Vater des Bodens> einer alten 
Linie von Apangendu/Guaru kann sagen, ein bestimmter <Vater des Bodens> einer neuen 
Linie von Apangendu/Guaru besitze kein eigenes Land, sondern sei nur Nutzniesser auf 
seinem Clanland. Ebenso oft verteidigen sich aber auch Mãnner aus abstammenden 
Clanen gegen den Uranspruch des Clanes Sarekum, wie beispielsweise Tapokwin aus dem 
Clan Kwangrukum: 
«Die Mãnner von (dem Clan) Sarekum schlafen und arbeiten nicht hart. Sie entfernen nicht 
Wasser, graben keine Wassergrãben , fãllen keine Bãume. Sie machen keine neuen Gãrten (in 
noch nie bepfl anzten Gebieten). Sie sind zu faul. So ist es, nur Mãnner des Clanes Kwangrukum 
haben Boden urba r gemacht. Früher schon , schon zu Mugmis (Clangründer des Clanes Kwan-
grukum in Kimbangwa) Zeiten- von damals bi s heute. Die Nachfahren von Mugmi waren eben 
zu stark. Zu stark - sie fãllten Bãume, rodeten , wãhlten (noch nie bepflanzten) Urwald, machten 
ihn urbar - ihr Bodenanteil (i m Dorf) wurde gross. (Das) K wangrukum. Sarekum w ar f au] un d 
schlief, und welche Familie, welches Totem zu wenig eigenes Land hatte, erhielt von Sarekum 
Boden . W ora (Sarekum) ga b al l en. Ga b, ga b, gab, und n un hat di e Linie von Ng~l~pal (Sarekum) 
kein Land mehr.» 
Auch innerhalb der geographischen Hãlfte kwien hat Matokum/Wama historisch gese-
henden Erstanspruch auf das Land der entsprechenden Clane; der Clan Nangikum hat 
seinen jetzigen Clan landbesitz vom Clan Matokum erhalten und Mbugnipate von Nan-
gikum, also indirekt auch von Matokum. Doch die Frage des Besitzanspruches ist inner-
halb von kwien insofern weniger problematisch, als diese Hãlfte, wie alle immer wieder 
betonten, genügend Land für i h re Leute zur Verfügung hat. Zu kwien zãhlten 1978/79 80, zu 
kumu n 189 d er i m Dorf hausenden 269 Menschen - dies bei nach mei n er Schãtzung jeweils 
etwa gleich grossem Clanlandbesitz. Die kumun-Clane kennen somit im Vergleich zu den 
kwien-Clanen i m Moment eher eine relative Bodenknappheit. 
Di e Berufung au f di e ursprüngliche Landverteilung und di e damit verbundene Besitz-
anspruchshierarchie ist für die n<Jmandu als Bewahrer auch des geschichtlichen Wissens 
ihrer Gemeinschaft ein Element in ihrer immer wiederkehrenden Ermahnung an die Dorf-
bewohner, mit dem Bodenbesitz nicht leichtfertig umzuspringen, nie zu vergessen, woher 
das Land stammt und was für Schuldigkeiten die Clane untereinander haben, und hinter 
der aktuellen Aufsplitterung des Clanlandes unter viele Linien den Gesamtzusammenhang 
ni eh t aus den Augen zu verlieren- ni eh t zuletzt aus Schuldigkeit gegenüber den Ahnen un d 
aus eigenem Interesse. In der Praxis nãmlich weiss jeder einzelne Dorfbewohner aus Erfah-
rung vor allem, welche Gebiete sein Vater zu bepflanzen pflegte, wer der <Vater des Bodens> 
seiner eigenen Linie ist, welche Landgebiete er von Jahr zu Jahr selber bepflanzt und an 
andere zur Nutzung übergibt, und wer die weiteren <Vater des Bodens> des eigenen Clan-
landgebietes sind. Er kennt weiter Landstücke seines Mutterbruders, vor allem diejenigen, 
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auf denen er mitpflanzen durfte, er weiss um die Zusammenarbeit des Vaters mit 
«poroman» aus andern Clanen, er baut si eh selber ei nen eigenen Kreis au f an Leuten, mit 
denen er zusammen arbeitet, er lernt au f seinen Streifzügen durch den Busch Grenzzeichen 
(wie Palmen, Flüsschen, yaual-Büsche («palpal»; Erythrina indica) und selten auch Steine) 
zu sehen und lernt so nach und nach auch die Besitzverhãltn isse anderer Clane kennen. Der 
einzelne lernt die Bodenbesitzsituation zuerst aus der Froschperspektive kennen ; für ihn 
beruht das Wissen auf Pflanzpraxis, und er kann erst i m Verlauf der Zeit sich ei nen gerin-
geren oder grosseren Überblick über die gesamte Landverteilung au f dem eigenen Dorfter-
ritorium erwerben. In einer schriftlosen Gesellschaft vermag letztlich nur dieser Gesamt-
überblick, das grosstmogliche und genauestmogliche Wissen über die aktuellen Besitzver-
hãltnisse und die Geschichte des Bodenbesitzes den jeweiligen Clananspruch auf Boden zu 
garantieren. So betonten in Kimbangwa bei vielen Dorfdiskussionen in unterschied lichem 
Zusammenhang nilmandu unermüdlich, dass es lebensnotwendig sei , Geschichten über 
Bodenbesitz und -verschiebungen, über einstigen Bodenstreit, über Nutzungsrecht, usw. 
immer wieder neu zu erzãhlen, um zu verhindern, dass die eigenen Kinder und Enkel m icht 
mehr wissen>, und um so Streit und Unglück zu vermeiden . 
Das Wissen des einzelnen sollte sich nicht n ur auf den Besitzstand des eigenen Clanes 
beschrãnken. Es ist aber für die Sicherheit der Gemeinschaft notwendig, dass überhaupt 
noch j ema n d di e Besitzverhãltnisse kennt, sei er auch aus ei n em andern Clan oder gar Dorf: 
In einem wãhrend meines Aufenthaltes im Dorf sich hinziehenden Rechtsstreit mit dem 
Dorf Mandji um ein Stück Land in Grenzgebiet, das in der Vergangenheit hãufig den 
Besitzer gewechselt hatte, wussten zwar die niJmandu Kimbangwas genau, dass entspre-
chend der letztgültigen von beiden Seiten akzeptierten Situation ein C lan Kimbangwas 
legitimen Anspruch auf das fragliche Stück Land hatte- sie konnten aber die Zusammen-
hãnge, die zu dieser letztgültigen Situation geführt hatten , nicht mehr richtig rekon-
struieren, es fehlte i h nen entscheidendes Wissen. Auch die Leute aus Mandji wussten unein-
gestanden, dass Kimbangwa Anspruch auf das Wãchteramt über das umstrittene Land-
stück hatte, und dass die Mãnner eines bestimmten C lanes ihres eigenen Dorfes daran stets 
nur Nutzungsrecht, wenn auch über einen langen Zeitraum hin , besessen hatte. Doch der 
Nutzniesser des Landstückes aus Mandji hatte sich an das Stück Boden gewohnt, brauchte 
es und wollte es nicht wieder abtreten an den Mann aus Kimbangwa, der primãres N ut-
zungsrecht hatte und nun nach sehr langer Zeit das betreffende Landstück wieder fi.ir sich 
beanspruchte. Wãhrend Wochen beschãftigte di eses Besitzproblem die Bewohner der 
beiden Dorfer. Kimbangwa wollte schliesslich, a ls der N utzniesser aus Mandji und seine 
Mitdorfbewohner nicht nachgaben, vor das Gericht in Maprik gehen. Auf dem umstrit-
tenen Gebiet selber fanden verbale Konfrontationen zwischen Mãnnern aus den beiden 
Dorfern statt, wurde wiederholt wãhrend Stunden diskutiert, und wurden Mãnner aus Bai-
nyik und Waignakum als Trãger wichtigen Wissens zu Zeugen gerufen. Erst als ein Mann 
aus Mandji die wirklichen Zusammenhãnge darstellen konnte und den primãren Nut-
zungsanspruch Kimbangwas bestãtigte, entschãrfte sich die Situation - das Problem war 
damit dan n aber praktisch noch lange ni eh t gelost. 
<Stehlen> von Land und daraus entstehender Streit um Landbesitz hat sei ne Ursache in 
den hãufigsten Fãllen in Unwissen oder ungenügender Information über das betreffende 
Landstück und seine vergangene Geschichte. Nicht immer jedoch muss solche Unklarheit 
einzelner über die Besitzverhãltnisse einzelner Landstücke zu Streit führen. Es gab 1978/79 
neu angelegte Gãrten, von denen einige behaupteten, sie gehorten Clan X, andere, sie 
gehorten Clan Y. Für die wichtigen niJmandu allerdings schien die Besitzsituation kiar; es 
kam in diesen Fãllen somit zu keinen Streitereien oder Dorfdiskussionen. 
Ein Mann, der sich als einzig legitimer <Vater des Bodens> nicht nur eines Linienan-
teils, sondern des gesamten Landes von Clan Z ansah, wurde zwar von allen im Grunde als 
solcher anerkannt, doch es herrschte verwirrende Uneinigkeit darüber, ob er selber wirklich 
zu Clan Z gehore oder zu Clan A. Er selbst wusste sehr wenig über seine Vãter und Gross-
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vãter, über deren Clanzugehorigkeit und legitime Bodenbesitzansprüche. Dass aber das 
Lan d, das er al s seines ausgab , C lanland Z sei, w ar restlos allen i m Dorf kiar. Di e Frage, o b 
der Mann als mogliches Clanmitglied eines andern Clanes Clanland Z besitzen konne, 
blieb in der Praxis harmlos, weil der Betreffende schon seit über zwanzig Jahren auswãrts 
wohnte und arbeitete, wei l er Teile des von ihm beanspruchten Linienanteils an Clanland Z 
andern zur Nutzniessung überlassen hatte, und weil andere Mãnner anderer Linien des-
selben Clanes Z zufrieden ihren eigenen Linienteil bepflanzten, ohne den Anspruch, unbe-
fragt den Linienanteil jenes Mannes ebenfalls zu nutzen. 
Ei n weiteres Landstück, von dem n iemand recht nachweisen konnte, wem es eigentlich 
gehore, war für den medizinischen Hilfsposten Babite, also zum Nutzen des eigenen und 
der umliegenden Dorfer, zur Verfügung gestellt worden. 
Wenn ein Stück Land über lange Zeit brachgelegen hat, und es aussieht, als gehore es 
niemandem (gumbiskBprna = kalter Boden), kann es vorkommen, dass ein Mann mit 
angrenzendem Bodenbesitz seinen Garten auf das Brachland ausdehnt, seine Grenzen 
durch Versetzen der Grenzzeichen mit der Zeit unbemerkt zu verschieben versucht. Nur in 
seltenen Fãllen jedoch hat auf ein bestimmtes Landstück niemand Anspruch. Wenn ein 
Mann des Besitzerclanes oder ein narnandu die Grenzverschiebung bemerkt, wird er den 
Vorwurf des Diebstahls erheben. Wenn vor Generationen ein Mann A beispielsweise auf 
Boden eines Mutterbruders B pflanzen durfte, und spãter seine Sohne, Enke! und Gross-
enkel weiterhin aus Gewohnheit auf diesem Stück Clanland des Mutterbruders ihres Vor-
fahren pflanzen und mit der Zeit vergessen, dass es nicht Besitz ihres vãterlichen Clanes ist, 
dann werden die direkten Nachfahren im Clan des Mutterbruders B die Bodennutzung 
durch Nachfahren von A als Stehlen oder unrechtmãssige Aneignung empfinden. Von 
Stehlen wird immer dann geredet, wenn einer fã lschlich behauptet, primãres Nutzungs-
recht über ei n Stück Boden zu haben , oder wenn einer sich sekundãres Nutzungsrecht her-
a usnimmt ohne Erla ubn is oder Wissen des Bodenbesitzers. 
Stehlen von La nd a nderer hat - das wissen auch schon kleine Kinder - negative 
Folgen: Streit entsteht und die Nahrung ka n n nicht gut gedeihen. Fast alle befragten Dorf-
bewohner betonten, dass Streit (und früh er Ka mpf) a n erster Ste ll e wegen des Bodens ent-
stehe. G efragt nach Beispi elen solcher Bodenstreitereien , schrã nkten die meisten ei n, erlebt 
hãtten sie einen wirkli chen , heftig ausgetragenen Streit um Bodenbesitz nie - dafür aber 
Streit u m Frauen 13 . Wird innerhalb des Dorfes ei ne Besitzgrenze unrechtmãssig ver-
schoben, wird zuerst i m kl einen Ra hmen, dan n in Dorfdiskussionen versucht, die Sache zu 
regeln . Heiklere Situationen entstehen bei Streitigkeiten um Landbesitz in Grenzgebieten 
mit andern Dorfern - Land , das in der Vergangenheit im Kampf angeeignet worden ist, 
und das das andere Dorf n un in der Friedenszeit wieder für sich beansprucht. 1978179 gab 
es immer wieder Gerede um den rechtmãssigen Besitz von fünf Landstücken, einem im 
Grenzgebiet mit Maprik / Mandji und vier im Grenzgebiet mit Djame. Nur zwischen Kim-
bangwa und Mandji kam es zu heissen Dorfauseinandersetzungen. 
Jeder Abelam hat von klein au f immer wieder gehort, dass au f unrechtmãssig angeeig-
netem Boden keine Nahrung gedeihen kann , weil in diesem Fali die Ahnen im Boden, die 
mithoren und die Besitzsituation kennen , die die Rechtmãssigkeit des Besitzanspruches 
überwachen und Übergriffe missbilligen, ihre so notwendige Mithilfe verweigern würden. 
«Au f gestohlenem Boden kan n Essen nicht gedeihen; sie (die rechtmiissigen Bodenbesitzer) sind 
bõse wegen diesem Stück Land. Dies ist der Kern der Sache. Denn ... etwas von früher ist noch 
stark (wirksam), dieser Glaube (über das Stehlen und seine Folgen) ist wahr. Es wird gesagt, 
un se re Ahnen se h en es. Es ist ni eh t erlaubt, über das Flüsschen z u springen (au f fremdes Clanland 
überzugreifen), andern Boden zu bepnanzen. Heute noch folgen wir (d iesem Gesetz) und unser 
13 40 Jahre früher schrieb Kaberry über das Nachbardorf Ka labu: 
«Lan d i s plentifu l an d ferti l e, an d dispu tes o v er ownership a re ra re.» ( 1941 / 42: 345) 
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Essen gedeiht. Wenn alle sich einig sind, zusammen reden und blasen (die gemeinsame Pflanzbe-
ginnzeremonie durchführen), wird das Essen gedeihen. Alle verstorbenen Ahnen sind wirkliche 
Feinde, i h re Wut geht gegen die Familien , di e über das Flüsschen springen. » (Maria) 
«Alle Nahrung kann kaputt gehen , wenn es zu viel Gerede um Boden gibt. Wenn du ruhig redest 
(nicht streitest), geht das Essen nicht kaputt. N ur bei Streit geht das Essen kaputt. Sie (nJmandu) 
erzãhlen: «Wenn du zornig wirst, werden auch die Verstorbenen zornig (und fragen sich), warum 
stõren si e unsere Ruhe (und die der lebenden Clannachfahren) ?»» (Siwa: Frau) 
«Wenn ich Tapokwin Boden wegnehme, sorgt er sich, (seine) Ahnen sorgen sich; sie hõren (ihn) 
und sorgen sich. Die Nahrung kann nich t gedeihen. Wenn viel Gerede um ein Bodenstück auf-
kommt, gibt es Streit. Die Nahrung muss schlecht werden. Ich kann das meinen Kindern lehren. 
Wenn sie sich nicht recht verhalten, werden sie kein ruhiges Zusammenleben finden. !eh habe 
(mit eigenen Augen) gesehen, dass die Nahrung schlecht werden kann. Oder die (schuldigen) 
Menschen werden krank oder sterben ( .. ) Die Ahnen schicken Krankheit. Manchmal werden 
auch Verwandte (des Schuldigen) krank.>> (Michael) 
«Wenn ich Boden stehle und (darauf) pflanze, geht die Nahrung im Boden kaputt. Wir denken 
so! Es ist ni eh t gu t, ... es gibt di e Leute des Bodens (Leute des Clanes, d em das betreffende Stück 
Boden gehõrt), die gestorben sind. Wenn du Clanland wegnimmst und nennst nicht den Namen 
des Clanes, dem von früher her dieses Stück Boden gehõrt, ist es nicht gut. Du rodest, du nennst 
den falschen Namen (du gibst dich fãlschlich als Besitzer des betreffenden Landstückes aus), das 
Essen geht kaputt. Wenn ich den Namen des Besitzers des Bodens nenne (sage, dass ich Nutz-
niesser bin), wird das Essen gut. Wenn du anderes Clanland bepflanzst und den Besitzer nicht 
fragst, dafür aber die verstorbenen Ahnen des Clanes des Besitzers, wird das Essen gu t. W en n i eh 
aber (deswegen) bõse au f di eh werde, wird die Nahrung nicht gedeihen.» (Wamalapu) 
Wichtig bei Bodenbesitz und Bodennutzniessung ist die Vorstellung der Abelam, dass der 
Boden <hort> und <weiss>. Auf eigenem Clanland kennen einem die bekuam, gwamba und 
Ahnen. Sie <riechem es, wenn man kein Anrecht zum Bepflanzen des Landes hat. Wer als 
Nutzniesser Boden eines andern Clanes bepflanzt, auf diesem andern Clanland also ein 
Hinzugekommener (toundu) ist, braucht die Zustimmung des <Vaters des Bodens> , der wei-
teren Linien- oder Cla nmitglieder und der Ahnen des besitzenden Clanes- mit einem Wort, 
die Zustimmung der tapmandu , der Kokospalmenmenschen , d .h. der auf dem entspre-
chenden C lanla nd Alteingesessenen. 
Neben dem Wissen an Geschichten, die mit einzelnen Landstücken ve rbunden sind, 
und durch die rechtmãssige Besitzansprüche nachgewiesen werden konnen, ist die Vorstel -
lung von den alleswissenden Ahnen (vom <wissendem, <riechendem, <horendem Boden) 
und die von ihnen ausgehenden Sanktionen gegen jeden , der sich nicht an die Gesetze des 
Bodenbesitzes und der Bodennutzung hãlt, die wichtigste Garantie für die Wahrung der 
rechtmãssigen Besitzansprüche. 
Die Vorstellung von den sanktionierenden Ahnen, die die vergangene Geschichte des 
Clanes und des Clanlandes kennen und für ihre rechtmãssigen Nachfahren einstehen, ist 
mit dem Idealanspruch gekoppelt, dass immer die tapmandu vor den toundu eines Clanes 
Entscheidungsgewalt und Wãchterfunktion über C lan land haben. tapmandu sind alle 
Mãnner, die in direkter Linie über einen Mann gerechnet von einem dem Namen nach 
bekannten Vorfahren abstammen, der ein bestimmtes Landstück besass. toundu sind 
Mãnner, die aus einem andern Clan adoptiert worden sind oder von adoptierten Vorfahren 
abstammen, deren Geschichte noch bekannt ist. 
Theoretisch hat kraft patrilinearer Erbfolge eine verheiratete Frau keinen primãren 
Anspruch mehr aufvãterliches Land. Oft hort man in bezug auf Bodenrecht denn auch, die 
Frau sei nichts wert. Dieser Aussage steht allerdings in vielen Fãllen der Idealanspruch, 
dass tapmandu vor toundu kommen, entgegen. In einer Diskussion um die Hintergründe 
der Erkrankung einer Frau 14 kamen die Beteiligten neben vielen andern Punkten auch a uf 
14 Ei n Ausschnitt aus dieser Diskussion findet si eh i m Anhang 8.4.3. 
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die Besitzsituation des eJanlandes, auf dem die Frau e mit ihrer Familie siedelte, zu 
sprechen. Es wurde erklãrt, dass T, der <Vater des Bodens> dieses elanlandes, nur ein 
toundu des besitzenden eianes Kangrukum sei, dass aber ein anderer Mann B (der durch 
seinen leiblichen Vater zum etan Apangendu/Guaru, durch sei nen Adoptivvater aber zum 
e tan eines andern Dorfes gehõre) als Sohn der Tochter des eigentlichen tapmandu der 
eianlinie des umstrittenen etanlandes angehõre - was vor allem seine Mutter lauthals ver-
trete. Diese, die Mutter von B, erhebe nun gegenüber T dringenderen Anspruch auf das 
e tanland. Sie zeige sich unzufrieden mit dem Entscheid von T, der einen Teil des etan-
landes von Kwangrukum einem Fremden vom Sepik, dem Mann der erkrankten Frau e, 
al s Wohnort einst zur Verfügung gestellt hatte. 
Ungeachtet dessen, dass ei ne der Parteien, die Anspruch auf das umstrittene etanland 
Kwangrukum erhob, eine Frau war (die Mutter von B), wurde dieser Bodenstreit als 
Ursache der Erkrankung der Frau e angesehen. Es erwies sich für die namandu als 
schwierig, den als nicht legitim empfundenen, unausgesprochenen Anspruch einer Frau, 
der Mutter von B, leichthin abzutun, da si e immerhin di e Tochter des tapmandu des umstrit-
tenen etan landes war. 
In andern Fãllen kann es aber auch vorkommen, dass ·Frauen in positivem Sinn als 
Trãgerinnen oder Übermittlerinnen von Besitzansprüchen betrachtet und herbeigezogen 
werden. So kommt es vor, das alle direkten mãnnlichen Nachfahren einer Linie eines 
etanes mit Anspruch auf etanlandanteil aussterben, und ei n Stück Land keinen legitimen 
<Vater des Bodens> mehr hat. Da aber der Boden auf den Besitzer <héirt>, es also erforderlich 
ist, dass jemand <vom Boden> (aus der bodenbesitzenden etanlinie) beim Roden und 
Pflanzen dabei ist und <sein Gesicht zeigt>, damit die Nahrung gedeihen kann , werden 
hãufig Sõhne und / oder Tõchter von Frauen der betreffenden Linie als Vertreter dieser aus-
gestorbenen Linie zum Mitpflanzen herbeigerufen . Einige Mãnner und Frauen in Kim-
bangwa wurden 1978/79 so zur Mitarbeit au f etanland in Nyamikum , Bainyik, Djame un d 
Waignakum herbeigerufen. Erst wenn a lle Nachfahren ei ner Linie, auch über Frauen 
gerechnet, ausgestorben sind , gehõrt der Boden niemandem mehr und geht an andere über. 
Neben primãrer Bodennutzung kann jeder einzelne mehrere mõgliche Arten von 
sekundãrer Bodennutzung ha ben. Die befragten Frauen nannten a ls mõgliches i h nen zuste-
hendes Nutzungsrecht an erster Stelle dasjenige an Boden des Ehemannes und des Vaters 
(unverheiratete Frauen natürlich nur ersteres), dann das Nutzungsrecht an Land der 
Abstammungslinie der Mutter (wau/ mbandu), weiter in ei nzelnen Fãllen das Nutzungs-
recht an e ianland eines Adoptivvaters und dann das Nutzungsrecht an Land eines 
«poroman» des Vaters oder Ehemannes- falls die Frauen wussten, wer traditionellerweise 
mit ihrem Vater oder ihrem Ehemann/ Schwiegervater zusammenzuarbeiten pflegte. Jede 
Frau kan n die etane aufzãhlen, mit denen ihre Familie oder die des Mannes nicht zusam-
menzuarbeiten pflegt; es sind, wie auch im Fali der Mãnner, hãufig etane der je andern 
geographischen Hãlfte kumun oder kwien . Bei Nutzung von Boden des «poroman» oder 
wau durch Frauen handelt es sich manchmal um ein nach dem entsprechenden Gebiet 
benanntes Stück Boden, das man schon über lange Zeit gemeinsam mit Mãnnern oder 
Frauen des besitzenden eianes zu bepflanzen pflegt. Frauen betonen in solchen Fãllen oft, 
ein bestimmter Garten auf Boden ihres wau <gehõre> ihnen, und ihre Mãnner oder Vãter 
dürften daraus kein Essen holen. 
Die Bodennutzungspraxis ist für die einzelne Frau (aber auch für alle andern sowie für 
die Gesamtheit des Dorfes) nicht statisch, sondern ãndert sich im Verlauf eines Lebens 
infolge von Heirat, Scheidung, Todesfall , Zweitehe oder Streit: 
«Frü her pflanzte ich mit Kwas (Clanland des Mannes) und Guaru (Clanland des Yaters). Nun 
pflanze i eh nu r noch au f Boden von Guaru (Clanland des Bruders).» (Ri ta) 
<< Heute pflanze i eh au f Bo d en von Sayke (Clanland des Vaters). Al s früher mei n verstorbener 
Ma n n von d er Arbeit (auswarts) in s Dorf ka m, pflanzte i eh au f sein em Clanland (des Wama- un d 
Kwandji-Totems). N un pflanze ich mit meinem neuen Mann auf meinem (vaterlichen) Boden-
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mein Mann hat keinen eigenen Boden (er ist nicht <Yater des Bodens>). Manchmal pflanzen wir 
au f Boden meines jetzigen Mannes- w en n er das will.» (Lima: Frau) 
Die befragten Mãnner nannten eine grõssere Anzahl an mõglichen Arten von sekundãrem 
Bodennutzungsrecht; nãmlich das Nutzungsrecht an Land des Vaters, des Adoptivvaters, 
der Frau und der Schwãger, an Land der wau und mbandu (der eigenen Mutterseite), an 
Lan d der Mutter un d des wau des Vaters (Mutterseite des Vaters), an Lan d der Mutter (Mut-
terseite) des Vatersvaters undan Land eines oder mehrerer «poroman» (nãmlich selbstge-
wãhlter oder solcher des Vaters). Einiges Gartenland vo n Mãnnern und Frauen, auf das sie 
ein sekundãres Nutzungsrecht hatten, befand sich infolge von Verwandtschaftsbezie-
hungen auf Boden von Maprik, Djame, Bainyik und Nyamikum. Nur zwei Mãnner ver-
zichteten kiar au f ihr Anrecht au f Bodennutzung in einem andern Dorf, weil sie sich ganz 
zu Kimbangwa gehõrig fühlten . 
Für die sekundãre Bodennutzung ist wichtig, dass der Pflanzer <den Namen des 
Totems> des besitzenden Clanes nennt, wenn er zu Beginn der Pflanzzeit zum Boden und 
den Ahnen redet, damit die Nutzung ni eh t als Diebstahl empfunden wird. Umgekehrt muss 
ein tapmandu oder <Vater des Bodens> dafür sorgen, dass seine Ahnen und die Geistwesen 
des Clangebietes dem Bodennutzniesser, ob Pflanzer oder Mann, dem Wohnrecht gegeben 
wurde, gut gesinnt sind 15 . <Über das Flüsschen springen> ist nicht erlaubt, aber mit andern 
Bodenbesitzern zu scherzen oder sie ganz direkt auf Bodennutzung anzusprechen schon. 
«Wenn ich ein schõnes Stück Busch sehe, das ich roden mõchte, dann frage ich .» (Lin us) 
«lch kann den Clan Sarekum um ein Stück Busch zum Bepflanzen fragen. Die Mãnner dieses 
Clanes kõnnen mich u m Zusammenarbeit bitten, ich kan n sie u m Zusammenarbeit bitten. Es geht 
ums sich-gegenseitig-Helfen. Ein Mann des Clanes Sarekum kann deswegen (wegen der Nach-
frage) ni eh t a u f m i eh bõse werden, wir si n d ei n Clan. Nu r das Totem ist anders (Simbingen gehõrt 
zu Kwangrukum).» (Simbingen) 
«Wen n ein Mann (eines andern C lanes) unten im Weiler Makuliu es müde ist , (wei t weg) in 
Mrtkwande zu a rbeiten , kann ich ihn (um Nutzung des betreffenden Gartenlandes nach-) 
fragen. » (Wangi) 
Das gegenseitige Bodennutzungsrecht, das eng mit dem Phãnomen der Arbeitskooperation 
verbunden ist, lãsst sich im Falle Kimbangwas kaum allein durch õkonomische Notwen-
digkeit oder durch Knappheit an Clanland erklãren, wenn auch ein ige Clane im Verhãltnis 
zu ihren mãnnlichen Mitgliedern relativ bedeutend weniger Boden als andere zur Yerfü-
gung ha ben 16• 
Vielmehr stehen hinter dem gegenseitigen Bodennutzungsrecht Antriebe sozialer 
Natur 17 , erlaubt es doch , andern Hilfe zu gewãhren, die Beziehung zwischen bestjmmten 
Freunden und Verwandten zu festigen, Freude an Zusammenarbeit zu haben, andere 
Pflanzer in der Nãhe zu wissen, kurz «gris wantem», d. h. miteinander scherzend und spiele-
risch umzugehen (wie die Ausübung von sekundãrem Bodennutzungsrecht von den 
Abelam umschrieben wird). 
15 In Anhang 8.4.3 (S. 328), dem Ausschnitt aus einer Diskussion u m die Krankheit ei n er F ra u und de-
ren mõgliche Ursachen, werden die Pflichten eines <Yaters des Bodens> diskutiert. 
16 Zur Bodenknappheit bemerkten die Dorfbewohner, sie sei vorderhand noch kein Problem, werde 
es aber bestimmt einmal werden. 
17 Lea nennt für Yenigo, wo keine Clanuntergruppe an Bodenknappheit leidet, vier Hauptfaktoren , 
die den Wunsch nach Bodennutzung anderen Clanlandes erklãrt; Festigen von Beziehungen, 
Wunsch nach Gãrten nahe der Weiler, gegenseitige Gartennãhe von Partnern oder Freunden zur 
Arbeitserleichterung, Wunsch , bei ei n em <bigman> si eh beliebt zu machen und au f Seiten von Ge-
bern Prestigegewinn un d Schaffen von Schuldigkeiten ( 1964: 70). 
Schwimmer schreibt über die Orokaiva in der Northern Province, dass sie in vielen Eillen aus so-
zialen Gründen, zur Stãrkung des Gemeinschaftsbewusstseins, Land zur Nutzniessung weitergeben 
( 1973: 95). 
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Es kann vorkommen, dass lange Ausnutzung von sekundãrem Bodennutzungsrecht 
langsam in primãres Bodenrecht/Bodenbesitz übergeht, was nach Aussage der Abelam 
seine Ursache oft im Akt von gambayuwa (Totenzahlung) oder selten in Adoption und 
damit verbundener, ungeklãrter primãrer Clanzugehõrigkeit hat - was wiederum auf 
Pidgin als Kauf von Land übersetzt wird. Hãufig wird auch heute noch die früher in der 
Kampfzeit übliche Aneignung von Land durch Tõtung und Besiegung von Feinden und 
anschliessende Übergabe von Schweinen und Muschelringen als Kauf angesehen: kwa-
ningil, <ganz nehmen>, im Gegensatz zur einmaligen sekundãren Bodennutzung, ngak, 
<einmal roden und bepflanzen>. 
In Fãllen, wo früher einst durch Kauf oder durch Krieg Besitzverschiebungen stattge-
funden ha ben, sin d die heutigen Besitzverhãltnisse nicht immer für alle Parteien gleich kiar 
und definitiv. Befragt nach in der Vergangenheit oder der Gegenwart erfolgtem Bodenkauf, 
nannten alle Befragten einstimmig nur einen klaren Fali von Bodenkauf innerhalb des 
Dorfgebietes, un d zwar durch ei nen Ma n n aus Bainyik. Dieses etwa 80-1 OOjãhrige <neue> 
Besitzve~hãltnis wurde von niemandem in Frage gestellt. 
Daneben wurde, wenn auch nur im Prinzip, bestãtigt, dass Bodenkauf im Fali von 
Bodenknappheit mõglich sei. Die meisten Informanten schienen dabei aber eher an 
erkauftes sekundãres Bodennutzungsrecht zu denken: «Die Vorfahren bezahlten drei Ringe 
und konnten nun diesen Boden bepflanzen». «Mein Vater half seinen Schwãgern mit 
Ringen für ein Fest aus und erhielt dafür ein Stück Boden». Es ist mõglich, dass im Verlauf 
der Zeit solch erkauftes Nutzungsrecht sich in der Vorstellung der Nutzniesser in Besitz-
recht verwandelte. Solange nicht ein tapmandu den Boden für sich beansprucht, bleiben die 
neuen <Besitzen unbehelligt, und die neue Situation wird Gewohnheitsrecht. 
Viele Informanten nannten, befragt nach mõglichen Arten von Bodenkauf, eine früher 
gemachte Totenzahlung und das damit erworbene Recht, bestimmtes Land nun permanent 
benützen zu dürfen 18 , al s ei ne Art von solchem Ka u f. Am hãufigsten jedoch wurde Ka u f mit 
Erwerb durch Krieg un d Kampf assoziiert. 
Als Beispiele von Kauf wurden neben der oben erwãhnten einzigen dorfinternen 
Bodenkauftransaktion drei weitere, ebenfalls in der Vergangenheit erfolgte Transaktionen 
von Gebieten im Grenzgebiet zu Maprik und Djame genannt. Diese noch zur Kampfzeit 
erworbenen Gebiete sind zwar keinesfalls die einzigen Gebietsgewinne oder -verluste in der 
Dorfgeschichte19, werden aber speziell erwãhnt, weil sie heute umstrittene Dorfgebiete sind, 
die von den einstigen besitzenden Dõrfern als ihr Land betrachtet werden. 
Die folgenden Ausserungen beziehen sich allgemein au f den Erwerb von Boden durch 
Kampf: 
« W en n Blut eines Menschen au f den Boden gefallen ist, gedeiht das Essen dort nicht. Der Toten-
geist, der si eh dort aufhãlt, will es nicht.» (Saigapa) 
«W en n Kimbangwa den Kampf gewonnen hat, sagt Djame: «Falls ihr den Boden für euch wollt, 
müsst ihr Ringe für den getõteten Mann geben. Wir kõnnen ni eh t mehr auf diesem Stück Boden 
pOanzen, wei l dort ein Mann (von uns) umgekommen ist. lhr müsst durch Ringe die Sache in 
Ordnung bringen, dan n kõnnen die verstorbenen Ahnen nichts sagen».» (Lin us) 
In Wirklichkeit scheint trotz Ringgabe für d en Getõteten ( = <Kauf>) d er Boden nicht end-
gü ltig den Besitzer zu wechseln. Würde nãmlich niemand aus dem ehemaligen bodenbesit-
zenden Clan des andern Dorfes mit den neuen Nutzniessern beim Pflanzen zusammenar-
beiten, würde di e N ahrung ni eh t gedeihen kon nen. Deshalb wird heute viel Lan d i m Grenz-
18 Au eh Lea ( 1964: 68) nen n t al s einzige Beispiele von wirklichem Ka u f (Übergang von Lan d von 
einem Clan an ei nen andern) Fãlle von Ringgabe an die Lin i e eines verstorbenen wau. 
19 Di e Erinnerung d ara n, welche Gebiete in Grenzlage in welcher Situation ei n em Nachbardorf abge-
wonnen wurden , ist noch wach. 
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gebiet des Dorfes mit Leuten aus dem anliegenden Dorf gemeinsam bepflanzt. Solange 
diese Zusammenarbeit funktioniert, ist die Besitzfrage kein Problem. Wenn aber der ehe-
malige Besiegte das Lan d für si eh allein beanspruchen mochte, entstehen Diskussionen. 
5.2 Boden und Raum; Weiler, Garten, Busch 
Das Leben innerhalb des Dorfterritoriums spielt sich zwischen den Hauptbereichen Haus 
(nga), Weiler (nge), Garten(yaui), Busch (apateJ0 und Urwald (mbagatale oder mbagna-
tapaJI ab. In allen diesen Bereichen sind nach Meinung der Abelam unsichtbar auch die 
Ahnen und Geistwesen stets anwesend und rãumlich nahe. Nicht allein die Lebenden sind 
mitdem Boden verbunden, sondern auch alle unsichtbaren Wesen , neben den Ahnen und 
den kapmandu die ngundu (Wasser-Wesen, die sich in bestimmte Erd-Wesen verwandeln 
kon nen) und die miindu (Himmel- Wesen , denen di e Menschen mitten in ihren Wohnzen-
tren auf dem ame, dem Dorfplatz, in Form des mbabmutagwa (Mondfrau-)-Steines einen 
Anziehungs- und Aufenthaltsort geschaffen haben). 
Zudem finden sich in allen den genannten Bereichen Stellen, die von den Dorfbewoh-
nern als besondere Gefahrenzonen oder Bedeu,tungszonen betrachtet und anerkannt 
werden, und mit denen bestimmte Anforderungen an das Geschlechtsverhalten von Mãn-
nern und Frauen undan das Verhalten zwischen Alten und Jungen (die sich in ihrer unter-
schiedlich gefãhrdenden Sexualitãt unterscheiden) verbunden sind. Im Extremfall sind es 
abgesonderte Bereiche für ein Geschlecht (Mãnnerhaus, ame-Platz und Zeremonialyams-
garten für Mãnner und Menstruationshaus für Frauen) oder es sind Bereiche (Grabstãtten, 
Schlafstelle, Kochstelle, Yamsweg mitten durch den Weiler, Wasser, Steine, Tabubusch 
und Jagdrevier22), die zwar beiden Geschlechtern offen stehen, in denen aber erhohte Auf-
merksamkeit erfordert wird. ' 
An jeder einzelnen dieser Stellen wird die gefãhrdende oder forderliche Anwesenheit 
von gamba (Totengeistern), Ahnen und Geistwesen besonders stark empfunden; mit i h nen 
allen stehen für die Abelam auch die genannten besonderen Anforderungen in Zusammen-
hang. 
Auf einzelne der in Abbildung 7 herausgehobenen Stell en so ll im folgenden, - auf 
Grundlage von gezielten lnterviews23 -, nãher eingegangen werden - nãmlich auf beson-
ders tabuisierte Stellen i m Ha us, au f einstige Grabstãtten i m H aus, au f heutige Grabstãtten 
am Rande von Weilern, auf Menstruationshãuser am Rande von Weilern und auf Steine24 
und Wasserstellen im Busch. 
20 Dieser Begriff bezeichnet den von menschlichen Eingriffen charakterisierten Sekundarwald, der 
einstige, heute untergegangene Weiler und Garten und einst von Menschen angepflanzte Baume 
überwachsen hat. 
2 1 Der Beriffbezeichnet den unberührten Primarwald. 
22 H i er haust das weibliche Geistwesen Matbetagwa al s Herrin d er Tiere. 
23 I m Anhang 8.5.1 un d 8.5.2 finden si eh zwei Beispiele di ese r 55 Interviews (23 Frauen , 32 Mãnner) 
zu Aspekten des Bodens. 
24 Bei Steinen wird jeweils das Umfeld, aus dem sie stammen, und in das sie hineingesetzt worden 
sind, mitgedacht, so dass die Vorstellung der Abelam von i h nen sozusagen rãum liche Dimensionen 
hat. 
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Vorher mochte ich aber noch folgendes bemerken zum Verhãltnis zwischen <Wesen der 
andern Sei te> (k3pmandu, ngundu , miindu) un d Menschen in den innerhalb des Dorfterrito-
riums gelegenen Lebensbereichen Weiler (Hausbereich einbegriffen), Garten und Busch 
(Urwald einbegriffen). Wie Abbildung 7 zeigt, sind nach der Vorstellung der Dorfbewohner 
in allen diesen drei Lebensbereichen alle Arten von nichtmenschlichen Wesen prãsent, 
wenn si e auch ni eh t überall al s gleich wirksam eingeschãtzt werden. 
Abb. 7 Besondere Bereiche und Stellen 
Personen, di e an den Bere iche und besondere Stellen in den jeweiligen Bereichen: 
entsprechenden besonderen 
Ste llen anwesend sein 
dürfen 
Miinner 
(Kinder) 
Mii nner 
Frauen 
J(jnder 
F ra uen 
(Kinde r) 
Hau s 
Schlafste lle 
Kochstelle 
Grabstatte 
(e inst) 
Weiler 
Mannerhaus 
ame / Steine 
Yamsweg 
Grabstatte 
(heute) 
Menst ruations-
haus 
Garten 
Zeremonial-
yamsgarten 
Busch 
Wasser 
S te ine 
Urwald 
Wasser 
Steine 
Tabubusch 
Jagdrevier 
in den obigen jeweiligen Bereichen anwesende Ahnen und G eistwesen 
in de r Re ihenfolge ihrer Bede utung 
ga m ba 
Ahnen 
(Ge istwesen)25 
ga m ba 
Ahnen 
Geistwesen 
Ahnen 
Geistwesen 
(ga m ba) 
Geistwesen 
Ahnen 
(ga m ba) 
Geistwesen 
(Ahnen) 
(ga mba) 
Die bis jetzt gemachten Erlãuterungen über die Totengeister (gamba) und deren Ein-
schãtzung durch die Abelam , über die Ahnen als sanktionierende Instanz im sozialen 
Leben und als helfende Instanz beim Nahrungsanbau sowie über die verschiedenen Geist-
wesen als Hilfe gewãhrende wie als abschreckende Wesen weisen auf ein unterschiedliches 
Hervortreten eines Hauptverantwortlichen - neben weiteren Mitakteuren -in den drei ver-
schiedenen Dorfbereichen hin . Man kann sagen, dass im Bereich Weiler/ Haus das Wissen 
von Ahnen und Neuverstorbenen am drohendsten prãsent ist und dabei solcher Art auf die 
Menschen einwirkt und sie in ihrem Verhalten bestimmt, dass auch deshalb in diesem 
25 In Kla mmer stehen in Abbildung 7 di e Wesen, di e zwar i m betreffenden Bereich als anwesend , aber 
als dort kaum wirksam erwãhnt werden. 
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Bereich der menschliche Hauptverantwortungs- und Haupttãtigkeitsbereich gesehen 
werden kann. Im Garten dagegen erscheinen die Ahnen als mãchtigste Helfer und Anwe-
sende: hier liegt ihr Hauptwirkungsbereich. Der Erfolg dessen, was die Menschen tun , wird 
als von den Ahnen abhãngig betrachtet. Im Busch/Urwald schliesslich sind die Geistwese n 
Hauptakteure. Was die Menschen hier holen, empfinden sie a ls von verschiedensten Geist-
wesen gewãhrt. Deren Anwesenheit fürchten die Menschen in diesem Bereich am stãrksten 
und direktesten. Ihr Wirken reicht aber nach dem Wissen der Mãnner auch stark in den 
Weilerbereich hinein: das erfahren die Mãnner in den verschiedenen Initiationen. Gleich-
zeitig lernen sie dabei aber auch die weniger bedrohlichen Seiten dieser Wesen und die 
eigene Macht als verantwortliche Menschen im Umgang mit diesen Wesen kennen. 
5.2.1 Schlafstelle un d Kochstelle 
Früher, als noch alle in Bodenhãusern wohnten, lehrte jedermann sein en Kindern, dass si e 
spãtestens nach ihrer Heirat in den Hãusern die Schlafstellen der andern und die Kochstelle 
nicht überschreiten dürfen, um nicht ã ltere Leute, Sãuglinge, Yamspflanzer und Haus-
schweine zu gefãhrden. Heute kennt zwar jeder d ieses Verbot noch, es wird durchwegs ein-
gehalten, doch viele glauben nur noch an einen Teil der gefãhrlichen Folgen. Die Gefahren 
für das Gedeihen des Zeremonialyams werden voll anerkannt, doch die Gefahren für die 
Alten, die deswegen schneller alt, grau, blind und schwach in den Knien werden sollen, 
bezweifeln viele Jüngere. Ebenso sind es nur noch ãltere Mãnner, die vom bestimmenden, 
direkten Einfluss des Bodens auf das Gedeihen von Mensch und Nahrung auch ausserhalb 
des Gartens, nãmlich innerhalb der Bodenhãuser (und zwar dank deren Beschaffenheit a ls 
Bodenhãuser) berichten: 
«W en nein Haus (direkt) auf dem Boden steht (nicht auf Pfãhlen), wenn die gelagerte Nahrung 
au f dem Boden liegt (i m Esshaus), ... der Boden selber gibt (dan n) der Nahrung Kraft. Alle Wesen 
des Bodens geben der Nahrung Kraft.» (Sarembange) 
«Heute schützen wir uns gu t vor dem Boden , leben nicht mehr wie di e Schweine au f dem Boden 
(sondern teils in Pfahlhãusern) und es geht uns nicht gut. Früher gab es keine Krankheiten. Der 
Boden gab Kraft, die Menschen ware n grõsser gewachsen.» (Ng;}l;}pal) 
«Frü her wurde die Nahrung nu r in Bodenhãusern aufbewa hrt ; sie gedi eh gut. Ma n glaubte a n di e 
Seele (wuranya n) des Yams.» (Manigut) 
Obschon die Skepsis vieler gegenüber der Vorstellung, das Überspringen oder Über-
schreiten bestimmter Stellen oder Gegenstãnde im Hause durch junge Menschen ki:innte 
alte Menschen blind machen, gross ist, halten sich auch die Jungen da ran, dass es irgendwie 
gefãhrlich ist, Feuerholz, Essgeschirr, die Kochstelle, die Schlafstelle, mit persi:in lichen 
Utensilien gefüllte Netztaschen, Wasser und Kokosnüsse zu überschreiten- und sie akzep-
tieren es darum als Verbot. Sie sagen dann: «Ich weiss nicht warum, aber Junge sollten 
nicht über Essen, Essgeschirr, Koch- oder Schlafstel len schreiten». Schlafstelle und Netz-
taschen weisen einerseits h in au f den intimsten, andern ni eh t zustehenden Bereich jedes ein-
zelnen, auf seine grosse Verletzbarkeit. Die Netztasche, die u.a. Genussmittel enthãlt , 
welche man andern anbietet, weist zudem auch au f di e Verantwortung h in , die jeder für di e 
andern zu tragen hat. Hãtte jemand Unbefugter sei ne Netztasche überschritten, so würde 
ein Spender von Tabak und Betel in der Folge unbeabsichtigt auch das Wohlergehen 
anderer gefãhrden . Die Sorge für die Netztasche wird so indirekt auch zu einer Sorge 
gegenüber dem Allgemeinwohl. Man ersieht daraus, wie Intimstes und Offentliches in 
engem Bezug zueinander stehen und gefãhrdend aufeinander einwirken ki:innen. 
Feuerholz, Essgeschirr, Herdsteine, Wasser und Kokosnüsse dienen dem Wohl vieler; 
sie dienen den Frauen bei der Vorbereitung von Nahrung für die Familie und für Gãste. 
Jedes Überschreiten wirkt gefãhrdend auf alle, die mit den genannten Gegenstãnden direkt 
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un d indirekt in Berührung kommen. Wasser un d Kokosnüsse werden dan e ben au eh für den 
Zeremonialyamsanbau gebraucht; sie zu überschreiten, gefãhrdet direkt (vor allem wegen 
ihrer Verwendung in magischen Handlungen) den Zeremonialyams und damit das Wohl 
des ganzen Dorfes. Das Überschreiten aller andern genannten Gegenstãnde und Stellen 
dagegen gefãhrdet ( durch Kontakt mit Zeremonialyamspflanzern, di e mit d en Gegen-
stãnden in Kontakt gekommen sind) den Zeremonialyams und damit das Wohl des ganzen 
Dorfes indirekt. Die hãufigsten Ausserungen zu diesen Tabus des Überschreitens lauten 
etwa: 
«Es ist schlecht, wenn wir Jungen über diese Stellen schreiten; die Alten werden dann blind oder 
schneller alt. Weil wir (Jungen) viele sexuelle Beziehungen haben. Die Nahrung muss dann 
schlecht werden , weil Mann und Frau anderes Blut haben , weil die Alten anderes Blut (als die 
Jungen) haben.» (Wangi, ca. 28jãhrig) 
«W en n Junge über etwas von uns (Alten) hinübergehen , schadet das uns. Denn junges Blut, Blut 
von jung Verheirateten, zerstõrt altes Blut; unser Blut ist langsam und kalt.» (Sarekisik, ca. 
60jãhrig) 
«Über diese Stellen schreiten ist verboten; ein Mann, eine Frau kõnnen (deswegen) blind werden 
- blind werden oder kranke Knie oder weisse Haare bekommen . Dann kõnnen sie (die Alten) nur 
noch bei der Asche sitzen (nichts m eh r tun). Sie werden (zu uns Jungen) sagen: «W er wird n un zu 
mir schauen? Wirst du etwas für m i eh sorgen ?»» (Simbingen, ca. 18jãhrig) 
« Die (jungen) Frauen dürfen nicht die Kochstelle überschreiten. Die Mütter kochen dort Essen 
und geben es den Mãnnern .» (Hei en, ca. l6jãhrig) 
«Die namandu sagen uns Frauen, wenn ihr über die Kochstelle schreitet, dürft ihr uns (nachher 
von dort) kein Essen geben.» (Keimbus: Frau , ca. 30jãhrig) 
<<Wenn wir über verbotene Stellen gehen, werden unsere Alteren schnell blind . Wir kõnnen 
(dann) nicht stãndig zu ihnen schauen. Deshalb gibt es ein Tabu in bezug auf unsere Mütter, 
unsere ãlteren Schwestern (namandu). Au f Jüngere (waigna) müssen wir nicht gleich achten, wir 
kõnnen über ihre Dinge hinübergehen: nur nicht über ihre Kochstelle. Das ist etwas Grosses. 
W en n i eh über di e Kochstelle oder Asche meiner Tochter schreite ... Sie wird darauf Essen für 
Al te kochen, di e werden betroffen.» (Maria, ca. 40jãhrig) 
Die wichtigsten Vorstellungen, die mit dem Tabu des Überschreitens verbunden sind, sind 
in diesen Aussagen angedeutet: es handelt sich um Vorstellungen von Schutz und Abhãn-
gigkeit der Alten und vo n der Sorgep fli cht für die Alten, um Vorstellungen von den Bezie-
hungen zwischen Altersgruppen (namandu-waigna-Beziehun gen) und zwischen den ver-
schiedenen Lebensaltern; diese Vorstellungen wiederum si nd verbunden mit und werden 
begründet durch Vorstellungen von Sexualitãt, Zeugung und Blutqualitãt. 
Immer wieder machten alte und junge Leute deutlich , dass jedes Lebensalter seine 
eigenen Freuden kennt und seinen eigenen Stolz hat. Für die Jugend gilt grob gesagt, was 
die 55jãhrige Rita meinte: 
«A ls wir selber jung waren, haben wir es erlebt, (dass m an uns sagte) , du bist jung, jetzt ist deine 
Zeit. J a früher , da haben wir unsere Freude gehabt,jung verheiratet zu sein.>> 
Für das Alter gi lt, was der etwa 35jãhige Waunengu sagte: 
<<Der (alte) Mensch muss fãhig sein, stãndig noch ei n bisschen , ei n bisschen arbeiten zu kõnnen 
bis zu seinem Tod.>> 
Nach Meinung der Abelam bedroht <die Freude der Jugend> (nãmlich die Sexualitãt, die 
Fãhigkeit, Kinder zu zeugen und Liebschaften zu geniessen) - im übertragenen Sinn und 
ind irekt - das, w as m an d en S to l z des Alters nen nen kon n te (d er dari n besteht, ni eh t ganz 
von den andern abhãngig zu werden, sondern selber bis zum Ende das Notwendigste für 
sich verrichten zu konnen). In der Mahnung an die Jungen , die Tabus zugunsten der Alten 
einzuhalten, wird immer wieder hervorgehoben, dass man, wenn man indirekt den Alten 
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Schaden zugefügt habe, nachher selber ganz für sie sorgen müsse - etwas, was von den 
Jungen und vor allem von den AJten selber als belastend empfunden wird. So lange sie 
kõnnen, wollen Alte mithelfen und so ganze Personen bleiben . Andernfalls würden sie es 
als einen Mangel empfinden. Alte Menschen haben Angst, schnell alt zu werden, d . h. nicht 
mehr fãhig zu sein, au eh n ur wenig zu a rbeiten. 
«Unser Blut wird alt, wir werden schwach, sind alt. Es wiire schlecht, wenn du Junger fü r mich 
Àlteren schwer arbeiten müsstest, Feuerholz un d Wasser schleppen müsstest. Das wissen alle, des-
hal b haben sie Angst, Tabustellen zu überschreiten und die Alten (ganz) zu schwachen.» (Wama-
lapu, ca. 45jiihrig) 
Als unangenehme Folgen von Tabubrüchen werden Krankheiten oder Gebresten genannt, 
die alle als für alte Leute typische und hãufige bekannt sind: Verlust von Sehschãrfe, 
Husten, kaputte Knie. Der Mensch muss sterben , er stirbt i m Alter an Krankheiten; warum 
aber diese Krank heiten, scheinen sich die Abelam zu fragen. Sie sehen in den Alterskra nk-
heiten unausgesprochen nicht einfach die letzte und letztbegründende Erklãrung für den 
Tod. Soziales Fehlbenehmen, z.B. m angelnde Solidari tãt und überhaupt Unstimmigkeiten 
in der Gemeinschaft, machen in ihrer Vorstellung die Menschen abhãngig, schwach und 
krank. Der Tod, unausweichlich wie er ist, wird in einem weiteren sozia len Rahmen erklãrt 
und nicht nur a ls physisch bedingt empfunden. 
N e ben dem Alter un d sein en Problemen wurde in Zusammenhang mit d em verbotenen 
Überschreiten von Tabustellen auch das Verhãltnis vo n Jü ngeren (waigna) zu Álteren 
(namandu) innerhalb jeder Altersstufe angesp rochen , a lso die Bedeutung des Senioritãts-
prinzips und der Altersgruppen. Wer von Ego aus betrachtet verwandtschaftlich gesehen 
namandu ist und auch real mindestens sechs Ja hre ã lter ist26, muss genauso wie ein a lter 
Mensch, wie Vãter, Mütter, wau und mbate, geschützt werden. Ein Tabubruch wü rde sich 
au f di e Gesundheit dieses Álteren negativ auswi rken: 
«Denn di e namandu werden schnell erwachsen. E ine erwachsene F r au darf ni eh t mehr Suppe aus 
dem Teller ihrer waigna essen. » (Mare: Frau) 
N eben dem Tabu des Überschreitens gilt fü r a lle im obigen Passus gena nnten Fãlle der 
Beziehung von Ego zu Álteren auch das Tabu d er Sexualitãt. Menschen unterschiedlicher 
Altersgruppen so llten nicht miteina nder sexuelle Bezieh ungen haben, um sich nicht gegen-
seitig schnell a l t z u machen. Altes Blut schadet jungem un d umgekehrt: 
<<Frisches junges Blut kann altes Blut <tiiten> .» (Kutume: Frau) 
Am hãufigsten werden die Tabus des Ü berschreitens mit der Zeugu ngsfãhigkeit (Sex ua litãt) 
und der unterschiedlichen Blutqua litãt der verschiedenen Altersgruppen und von Mann 
und F rau erklã rt. Von jungen Eheleuten sagt man : «Neuverheiratet, neues Blut.» Ihr Blut 
ist noch unverbraucht; sie werd en nun erst Kinder haben und dann nach und nach wie 
schon ihre Eltern kã lteres Blut bekommen. Immer wieder wurde als K ommentar zum Tabu 
des Überschreitens au f den Gegensatz von Blut jüngerer u n d Blut ãlterer Menschen hinge-
wiesen. Die Vermischung des Blutes der Kinder (jüngere Leute) im sexuellen Akt bedeutet 
speziell für ihre Eltern (ãltere Leute) eine besondere G efahr. Darauf lassen viele der A us-
sagen über <neuverheira tetes, neues Blut > schliessen: 
Das Blut von Vater und Mutter ist auf die Kinder übergegangen. Unser Blut ist aufgebraucht: wi r 
kiinnen (dürfen ?) es ni eh t zurücknehmen.» (Saigapa) 
«Wir müssen uns schützen und auf unsere Haut aufpassen - denn das Blut des Vaters (indirekt 
der ganzen Generation des Vaters?) ist auf die Kinder übergegangen.>> (Wamalapu) 
26 lnformanten nannten jeweils erst das Gesc.hwister na eh d em nachstaltesten al s zu ei n er Altersgrup-
pe gehiirig, der gegenüber die Tabus des Uberschreitens voll eingehalten werden müssen, und das 
zweite nach ihnen geborene Geschwister als wiederum zu einer Altersgruppe gehiirend, deren Se-
xualitat einem selber zu schaden vermag. Dabei wurde mit einem Abstand von drei Jahren zwi-
schen zwei aufeinanderfolgenden Geschwistern gerechnet. 
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«Junge Leute haben sexuellen Kontakt mit mei nen Kindern. Mei n Blut ist au f di e Kinder überge-
gangen, sie haben heisses, ich habe kaltes Blut.» (Paura) 
(Ob hier implizit die Vorstellung besteht, dass vom Moment der Geschlechtsreife der 
eigenen Kinder an das ursprünglich eigene Blut in den Kindern noch ei n mal weitergegeben 
wird, man also deshalb noch vermehrt- und nicht mehr n ur durch eigenen Geschlechtsver-
kehr, sondern auch durch den der Kinder und ihrer Altersgenossen- an eigener Lebenssub-
stanz verliert ?) 
Die Vorstellung von der Gefahr des sexuellen Aktes der Kinder für die Eltern bezieht 
si eh ni eh t in allen Fãllen wirklich auf leibliche Eltern un d Jeibliche Kinder. Seltsamerweise 
wird diese Vorstellung verallgemeinernd auf alle Fãlle der Beziehung von Alteren und Jün-
geren überhaupt bezogen. Wangingen beispielsweise, der keine eigenen Kinder hat, 
erklãrte trotzdem für sich selber die - a llgemein meist undifferenziert empfundene -
Gefãhrlichkeit von Sexualitãt und Kontakt unterschiedlichen Blutes mit der Ausgangsbe-
ziehung Eltern und Kinder und den damit verbundenen Vorstellungen von Zeugung und 
Blutübergabe. 
Bis anhin war vom Alter hauptsãchlich in negativen Worten - wie Blutverschlechte-
rung und Verlust an Lebenskraft - d ie Rede. Nun verglichen aber in den Interviews zur 
Frage der Beziehung von Alter und Jugend vor allem Yamspflanzer das schwarze, alte Blut 
mit dem schwarzen, <altem (ausgewachsenen , reifen) wapi-Yams - ei n Hinweis au f ei ne 
positive Einschãtzung des Alters. N och ei n ma l zeigt si eh, dass jedem Lebensalter ne ben d en 
Nachteilen besondere Vorzüge zugeschrieben werden. Gut erscheint die Situa tion eines 
alten Menschen , der noch tatkrãftig ist , insofern a ls er reif und fertig ist wie der Yams, 
schlecht dagegen, insofern al s der Untergang, der untrennbar mit Reife verbunden ist, nahe 
ist. Eine Aussage von Wunyura, die dies zu erkennen gibt, soll abschliessend genannt 
werden: 
«Die Jungen haben Geschlechtsverkehr, wir verbieten (ihnen) darum das Überschreiten. Ihr Blut 
ist schlecht, es schiidigt uns. Doch ... ihr neues Blut ist gut, es leuchtet. Unser Blut (dagegen) ist 
schwarz, es ist nicht gut. Deshalb das Tabu, dass Junge (gewisse Stellen) nicht überschreiten 
dürfen. Auch der Yams ist schwarz, wenn er reif ist. Er ist gu t, weil er reif ist. Aber er wi rd bal d 
<zerstõrt>. » 
5.2.2 Grabstã tte 
D ie G rabstãtte hat fü r d ie Abela m ei ne ãusserst wichtige Bedeutung. Die Verstorbenen , die 
ja spãter zu Ahnen der N achfahren werden , müssen richtig begraben, das heisst gut behan-
delt werden - sie sind schliesslich Menschen , keine Schweine od er H unde. Andernfa lls 
würden sie spãter den Lebenden in den G ã rten und für das tãgliche Wohlergehen über-
hau pt nicht mehr helfen . M an hãtte kein Essen und somit keine Lebensgrundlage mehr 
( cf. 4.4). 
«Wir denken, wenn ich jetzt einen Verstorbenen einfach so hinauswerfe, dann wird spiiter Streit 
entstehen. Ein anderer wird sagen, du hast nicht gut zu deinen Verstorbenen geschaut, du bist 
kein wahrer Mensch, du bist wie ein Kind, du hast keine Nahrung! Hiittest du genug Nahrung, 
kõnntest du d ei ne Toten begraben i m Innern des Hauses. Jedermann muss Essen verteilen an di e, 
die mit ihm (um seinen Verstorbenen) trauern. Dan n werden diese (Mittrauernden) spiiter Freude 
an ihm haben. Dann werden (deshalb) spiiter seine Ahnen ihm in seinem Zeremonialyamsgarten 
helfen. Schaust du aber· nicht gut zu deinen Verstorbenen, heisst es spater sicher (wird ange-
nommen, dass die Verstorbenen denken kõnnen), früher lebte ich auf diesem Stück Boden, ich 
habe dich gross gemacht, du aber hast nicht gut zu mir geschaut, du hast mich weggeworfen. 
Dann wird die Nahrung (deshalb) nicht gut werden kõnnen.» (Wamalapu) 
D i e Verbindung Mensch-Nahrung-Verstorbener steht im Vordergrund bei der Beurteilung 
der Begrãbnisart sowohl von einst wie von heute. Einst wurden die Verstorbenen in ihren 
Ess- oder Wohnhãusern begraben , heute sind die Grabstãtten an den Rand der Weiler oder 
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gar zwischen zwei Weiler gerückt, und zwar in der Folge von Anforderungen seitens der 
australischen Verwaltung sowie von Missionaren. Auffallend intensiv ist die Erinnerung 
der Abelam an die Begriibnisstiitten in den Hiiusern geblieben. Abscheu und Nostalgie, 
Bewunderung und Verachtung stehen in der Beurteilung dieser einstigen Sitte ohne grossen 
Übergang nebeneinander. Die Beurteilung der einstigen und heutigen Begriibnissitten 
deutet darauf hin, dass heute in den Vorstellungen über den Tod, über die damit verbun-
denen Tabus, über die Trauer, über die Grablegung und die damit verbundenen Hand-
lungen einschliesslich die spiiter folgenden Feste, ein einst als zentral empfundenes Ele-
ment seine Bedeutung verloren hat. Heute beteuern viele Frauen und Miinner, früher sei 
man eben unwissend gewesen vor allem betreffend die Krankheiten, die, wie ihnen Weisse 
gesagt hiitten, durch den Verwesungsgeruch entstehen konnten. Man habe damals nur an 
das Mitleid undan die Sorge für die Verstorbenen gedacht, nicht aber an negative gesund-
heitliche Folgen für die Lebenden: 
«lch weiss nicht warum, aber es ist gut, dass es die alte Begriibnisart nicht mehr gibt heute. Auf 
diese Art wurden früher die Menschen zerstõrt. » (Wunyura) 
«Früher war man unwissend und dumm. Man sagte, Menschen seien nicht Schweine und Hunde 
(und begrub sie im Haus).» (Ri ta) 
Die Verstorbenen sind damals ebenso schnell wie heute begraben worden, am frühen 
Morgen des auf den Tod folgenden Tages. Wie heute hielten sich die trauernden Frauen 
und Kinder (Miinner hielten und halten sich auch heute noch von Verstorbenen fern , weil 
sie sonst unfiihig wiiren, erfolgreich zu jagen - und heute vordringlicher, Zeremonia lyams 
zu pflanzen) darauf noch mindestens zehn Tage bei der Grabstiitte, d . h. im Haus, au f. Von 
denjenigen, die sich noch daran erinnerten, als Kinder mit ihren Müttern bei Toten gewacht 
zu haben, erziihlten die meisten an erster Stelle vom ihnen unertriiglich erschienenen Ver-
wesungsgeruch der Toten. Trotz hiiufiger Kritik an den früheren Sitten hõrt man ebenso oft 
auch die Klage, dass heute das Wohlergehen der Menschen nicht mehr so gross sei wie 
früher, wobei dies dadurch erkliirt wird, dass in der vergangenen Zeit, bei der früheren 
Begriibnisart in den Bodenhiiusern, der Kontakt der Lebenden mit d en Neuverstorbenen , 
mit ihrem <Geruch> und mit ihrem Grab im Boden direkter gegeben war: 
«Einen guten Menschen sollte man im lnnern des Hauses begraben. Dann fühlt man sich selber 
gut. Zudem wiire es schlecht, wenn der Regen ihn (den Yerstorbenen) niissen würde.» (Kwamika) 
«Wenn ein Yerstorbener verwest, essen die Lebenden seinen Geruch und werden (deswegen oder 
da bei) stark und gross.» (Param) 
«Man begrub die Verstorbenen im Haus, sie schliefen im Hausinnern, in einem Grabloch in der 
Hausmitte. Es sind mein Yater und meine Mutter! Es sind nicht Schweine und Hunde, sondern 
Menschen. Wir müssen es ihnen schõn machen.>> (Ri ta) 
«M an dachte, dass Tote Kraft und Stiirke übermittelten.» (Wuln;Jmbia) 
«Ais man früher Totenessen abhielt, als man früher Yerstorbene begrub (im Haus), waren wir 
(Abelam) fettere (schõnere, gesündere) Menschen. Nun sind wir kleine, nichtige Wesen.» 
(Ng;JI;Jpal) 
An die mit der ehemaligen Begriibnisart verbundene Vorstellung der Kraftübertragung 
erinnern sich heute noch einige. Aktuell scheint sie aber bei der heutigen Grabwahl am 
Rande von Weilern nicht mehr zu sein . Auch in diesem Zusammenhang hat, gleich wie im 
Fali der unmittelbaren Bedeutung eines Bodenhauses für die Entwicklung von Mensch und 
Nahrung (cf. 5.2.1), die Vorstellung vom direkten positiven Einfluss der Erde durch physi-
schen Kontakt mit ihr oder ihren wichtigsten Bewohnern, wie den Ahnen und Neuverstor-
benen, i m tiiglichen Leben an Bedeutung verloren. 
Mensch wie Nahrung stehen in bedeutsamer Verbindung sowohl zueinander wie auch 
mit den Verstorbenen, und dies vergegenwiirtigte die einstige Grabstiitte i m Ha us auf offen-
sichtlichere Weise a ls die heutige Grabstiitte ausserhalb des Wohngebietes der Menschen: 
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«Er (der Verstorbene) muss in seinem Esshaus schlafen (die letzte Ruhe finden). Seine Nahrung, 
die er zu Lebzeiten gepf1anzt hat, muss mit ihm verwesen. Die Fami lie baut einen Zaun um das 
Haus, (in dem er ruht), und füllt (den Raum hinter diesem Zaun) mit Nahrung auf. Dies ist sein 
Essen. Es wiire schlecht, wenn der gamba (Totengeist) verhungern müsste.>> (Sarembange) 
«lch kann Yater und Mutter nicht einfach im Boden verscharren. Wenn ich dann spiiter 
anpf1 a nze, denke ich an sie; sie müssen mir helfen (beim Nahrungsanbau). Mensch, yamasipe 
( = Yerwesungsgeruch-Haut), un d Nahrung, ndusipe ( = Mensch-Haut), sin d «poroman )), 
gehoren zusammen.>> (Saigapa) 
«Ein Teil der geernteten Nahrung eines Menschen wird im Esshaus aufbewahrt. Stiindig baut der 
Mensch (wiihrend seines Lebens) Nahrung an. Nach seinem Tod wird er mit seiner Nahrung ver-
wesen.>> (Lukapi) 
Heutzutage ist di e Vorstellung von der Verbindung Mensch-Nahrung-Verstorbener noch 
am stiirksten in den Vorstellungen von der günstigen Beihilfe der Ahnen bem Pflanzen und 
Gedeihen der Nahrung priisent. 
5.2.3 Menstruationshaus und die Eigenschaften des Blutes 
Eigenschaften des Blutes, vor allem des Menstruationsblutes 
Blut wird als kalt oder warm, als alt und verbraucht oder jung und frisch, als einem Mann 
oder einer Frau gehõrend, als schwach oder stark, als rot leuchtend oder schwarz beurteilt. 
J e nach wechselndem Kontext wird die eine oder die andere bezeichnete Eigenschaft dieser 
Gegensatzpaare als schlechter und negativer als die entgegengesetzte empfunden, hie und 
da werden aber auch beide Eigenschaften zusammen als negativ gewertet. 
«Blut von Mann und Frau ist schlecht , ist eine Sache des Yerborgenen. Yereinigt sich dieses Blut, 
entstehen Kinder.>> (Maria) 
«Das Blut des Mannes ist gut.>> (Sei ne: Frau) 
«Das Blut der Frau ist schl echt , schwarz; dasjenige des Mannes rot und gu t.>> (Siwa: F ra u) 
«Das Blut des Mannes ist gu t, aber er muss strenge Tabus befolgen .>> (Ngu;;~len) 
«Auch Blut von Miinn ern kann schl echt sein ; der Mann muss Peniswaschungen machen und 
kan n ni eh t immer in di e Esshii user hineingehen .>> (Al us) 
«F ra uen ha ben Blut a lle r Art, kal tes un d heisses. Es ist das kal te Blut des Mannes selber, das sein e 
Nahrung in den Giirten zerstort.>> (Param) 
«Yerschiedene Miinner haben verschieden gutes Blut für verschiedene Yamssorten.)) (Manari) 
<<Das Menstruationsblut ist schlecht, ist Abfall. Das Blut, das bei Wunden f1iesst, ist gu tes B l u t.>> 
(Males: Frau) 
Hiiufig wird vereinfacht gesagt, Frauen hiitten kaltes (schlechtes, schiidliches) Blut (gum-
biswin) und Miinner hiitten warmes (gutes) Blut (yaawin). Doch die Einschiitzung von Blut 
ist komplizierter, als diese Aussage glauben machen kõnnte. Auch das Blut von Miinnern 
wird unter Umstiinden als schiidlich beurteilt, auch Blut der Frauen kann, beispielsweise 
wenn si e jung un d stark sin d, al s warmes, starkes Blut empfunden werden, sogar manchmal 
dasjenige Blut der Frauen, das sonst am konsequentesten als kalt und schiidlich empfunden 
wird, das Menstruationsblut. 
Dass kalt (als Gegensatz zu warm) nicht immer die negativere Eigenschaft sein muss, 
zeigt die (trotz der Beurteilung der Haut von Miinnern als warm und von Frauen als kalt) 
eindeutige Beurteilung der Haut von Frauen als gut und anziehend - womit sie allerdings 
auch wieder schwiichend für den Mann ist. 
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Blut bringt, im Zusammenhang mit Menstruation 27 und Sexualitãt (cf. 4.3 .2.4), als Yer-
borgenes, Geheimnisvolles, spezifische Gefãhrdungen mit sich für die Nahrung, für den 
Zeremonialyams, für Sãuglinge und alte Menschen, für die Mãnner un d für di e Frauen, für 
die Hausschweine, für die Jagd, für die Initiationen und einst auch für den Kampf. Wegen 
dieser Gefahren gibt es besondere Schutzbereiche für Mãnner und einen besonderen 
Absonderungsbereich für Frauen - das Menstruationshaus. 
Die Reaktionen im Zusammenhang mit der Menstruation und mit dem erforderten 
Rückzug der Frauen ins Menstruationshaus sind auf Seiten der Mãnner und Frauen ver-
schieden. 
Frauen ãusserten primãr, dass sie die Tabus wãhrend der Periode einzuha\ten hãtten, 
dass sie ins Menstruationshaus gehen müssten , um der Nahrung und den Mãnnern nicht zu 
schaden, und weil ihre Ehemãnner, alte Mãnner oder namandu es so wollen oder ihnen 
befehlen würden. Die Mãnner hãtten ihren Glauben an den Zeremonialyams und würden 
deshalb die Frauen <vertreibem oder von sich fernhalten. namandu würden verlangen, dass 
am Rande der Weiler Menstruationshãuser gebaut würden. Schon die Ahnen hãtten sich an 
di ese Sitte gehalten. 
Viele junge Frauen und Mãdchen betonten, sie seien sich über die Hintergründe der 
Notwendigkeit von Menstruationshãusern nicht im Klaren und gaben an, sich einfach an 
die Yorschrift zu halten , weil die Mãnner sie sonst ausschelten würden: 
« Wenn die Frau gute Gedanken hegt, wenn sie an den Mann denkt undan das Essen, dann wird 
sie folgen und ins Menstruationshaus gehen . Ich weiss nicht genau, ob das Blut des Mannes oder 
das Blut der Frau oder das Blut von beiden zusammen schlecht ist. lch weiss es nicht. Ich halte 
mich einfach an i h re (n<Jmandu , Mãnner) Rede.» (Kwandjangien: Frau) 
Die Mãnner dagegen empfinden vor allem Furcht vor menstruierenden Frauen, Besorgnis 
um ihr eigenes physisches Wohlergehen und um das Wohlergehen ihrer Schweine und ihrer 
Nahrung. Sie haben Angst, eine menstruierende Frau kõnnte ihren Weg kreuzen und ihnen 
ihren schwãchenden, weiblichen Hau eh (tjuai , yamanbi) anhãngen. Si e haben Angst, krank, 
d.h. kurzatmig und blind, zu werden, falls sie keine Menstruationshãuser für ihre Frauen 
am Rande der Weiler bauen: 
« Wir nennen sie So nne und Mo nd; sie nehmen Feuer und legen es aufunsere Ha ut. So entstehen 
Geschwüre. Wenn du aber den geraden Weg gehst (keinen Geschl echtsverkehr hast, ni cht mit 
men strui erenden F ra uen in Ko ntak t komm st), kon nen d i e beiden dir nichts a ntun .» (Wamalapu) 
« Wenn der Mann der Frau zu nahe kommt, hat er keine Kraft mehr für den Kampf und für 
a nderes. Dieses Gesetz, den menstrui erenden Frauen nicht nahe zu kommen, haben wir gesetzt, 
wir starken Mãnner. Es ist wie mai ra (Geheimwissen, Geheimnis). So ist es. » (Ragama) 
Obwohl die Kampfzeit schon lange vorbei ist, wurde mir in den Interviews von vielen Mãn-
nern und Frauen die Schwãchung des Mannes im Kampf durch den vorhergehenden Kon-
takt mit einer menstruierenden Frau als eindrückliches Beispiel der mit Menstruationsblut 
verbundenen Gefahren erwãhnt. Mancher Mann erzãhlte die Geschichte des Kãmpfers 
Glaue, der sich seiner menstruierenden Frau trotz deren ausdrücklicher Warnung geniihert 
hatte, bevor er in d en Kampf gegen Djame zog, un d d er darauf umkam, w ei l di e Speere d er 
Feinde das Menstruationsblut riechen konnten, und weil er selber unfãhig geworden war, 
sich vor den feindlichen Speeren zu schützen. Der Trauergesang der Frau von Glaue wird 
heute noch als Strophe eines mbarre-Gesanges der Clane Sarekum und Apangendu 
gesungen: 
wune wei ramu we 
rate-une <Jknu okwa-te-une g ra o 
Glaue apwi nyit gilam Iu i /au e /ue /au e 
27 cf. 8. 1.24 (Mythe von der Entstehung der ersten Menstruation). 
210 
ich menstruiere, 
ich sitze und denke, und i eh schlafe, und i eh weine, 
der Vogel Glaue oben in den Wolken ruft aus. 
Menstruation und Menstruationshaus28 
Früher soll es mehr Menstruationshãuser am Weilerrand gegeben haben, Furcht und 
Wunsch nach Schutz seien grõsser gewesen als heute. Heute haben elf Weiler kein eigenes 
Menstruationshaus (Kaubute, Tauletagwa, Mbutpun, Tarkwo, Mambau, Mbalmbrito , 
K;"lpekwa, Selenga, Kiange, Misiku, Selmak), die Frauen aus diesen Weilern gehen - wenn 
überhaupt - in Menstruationshãuser anderer Weiler. 1978/79 gab es in Mrtkwande, Yuwa-
nyingi , Tagwasapu, Kamol und Mbalepoka je ein Menstruationshaus, in Makuliu und 
Gaikwia je zwei Menstruationshãuser (cf. Karte 1). Der Bau weiterer Menstruationshãuser 
in Mbutpun, Kaubute un d Tarkwo war geplant. 
Ebenso wie die Anzahl von Menstruationshãusern, die die Mãnner aus Liebe und aus 
allgemeiner Sorge für ihre Frauen bauen sollten, abgenommen hat, soll !aut Aussagen von 
Informanten auch die Sorge der Frauen, sich wãhrend der Menstruation genügend lang 
oder überhaupt abzusondern , nachgelassen haben. Hãufig hãlt sich eine Frau heute nur 
noch einen Tag und eine Nacht lang im Menstruationshaus auf und geht sich danach 
waschen. Früher musste sie sich zwei bis drei Tage im Menstruationshaus aufhalten, bis ihre 
Menstruation wirklich vorbei war war, danach durfte sie noch wãhrend zwei weiteren 
Tagen nicht in den Garten gehen und nicht Essen kochen für den Mann oder die Haus-
schweine. · 
Auch die Vorschriften in bezug auf die erste Menstruation eines Mãdchens waren 
früher strenger, und die damit verbundenen Feierlichkeiten waren bedeutender29 . Ãltere 
Frauen erinnern sich noch daran , dass sie bei ihrer ersten Menstruation ein Stück madjal 
(Faserstück der Betelpalme Areca catechu L.) als saugende Binde zur Benutzung erhielten. 
Dieses Faserstück mussten sie nach ihrer Periode im tiefen Busch vergraben, damit nicht 
Zauberei damit betrieben werden konnte. Spãter mussten sie zum gleichen Zweck jeweils 
ein Faserstück von der tapu-Paime (Cyrtostachys sp.) benutzen. Neben dem rein prakti-
schen Zweck scheint dieses Stück madj al auch eine symboli sche Bedeutung gehabt zu 
haben: Die Gabe von Betel (madj a), Betelpfeffe r (k wadji) und Tabak (ningus) ist ja ein 
Zeichen von Freundschaft und Liebe. Ein Mãdchen nun , das durch sei ne erste Menstrua-
tion zur Frau wi rd , wird bald heiraten kõnnen und sollte deshalb nicht mehr beliebig von 
allen Betel und Betelpfeffer (in diesem Zusammenhang Zeichen von Liebesannãherungen) 
entgegennehmen. Die Verwendung von madjal scheint so gesehen für das Mãchen Hinweis 
au f sein e neue Situation gewesen zu sein. 
Trotz Verãnderungen gegenüber früher ist das Menstruationshaus auch heute noch der 
Ort, wohin die Frauen sich im Grunde mit ihrem kalten Menstruationsblut zurückziehen 
sollten, damit der <Geruch> ihres Blutes keinen Schaden bewirke. Obwohl dieser Sitte in der 
Vergangenheit strenger nachgelebt worden sein soll, halten sich auch heute doch noch bei-
nahe alle an diese Vorstellung. Wie es der junge Pis formulierte: 
«Es wãre schlecht, wenn die Nahrung oder die Schweine nicht gut gediehen. Wir kõnnen (diese 
Praxis des Menstruationshauses) nicht fallen lassen. Es ist ein starkes Tabu, es ist wahr. lch weiss 
(allerdings) nicht, warum Menstruaitonsblut anderes Blut ist.>> 
28 MacLennan/ Mac Lennan haben in Kuminibus (Bongiora) die Benutzung von Menstruationshãu-
sern beobachtet und einige Resu ltate beschrieben: Gefahr des Menstruationsblutes für Essen und 
bestimmte Geistwesen , Absonderung der Frau im Menstruationshaus, Aufenthaltszeit, Orientie-
rung nach dem Mond ete. (o .J.: 3-5). 
29 cf. 3.4.2. S. 55 einstige Erstmenstruationsfestlichkeiten un d damit verbundene Brautwahl. 
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Den ame, den Schutzbereich der Manner, dürfen vor allem die zeugungsfahigen Frauen -
und nicht die alten Frauen, die nicht mehr, und die jungen Mãdchen, die noch nicht ins 
Menstruationshaus müssen- nicht betreten. Sie sind es auch, die sogar im Menstruations-
haus für andere Frauen (und indirekt auch deren Mãnner) gefãhrlich sein konnen. Wie bei 
der Schlaf- und Kochstelle muss das Senioritãtsprinzip auch im Menstruationshaus einge-
halten werden: 
«W en n ei ne F ra u (i m Menstruationshaus) gebiert oder Menstruation hat, darf i eh al te F ra u ni eh t 
nahe hingehen. E in Mãdchen vor d er ersten Menstruation darf au eh ni eh t hineingehen. W en n i eh 
hineingehe, werde ich blind; das Mãdchen (aber) wird zu schnell selber seine erste Menstruation 
haben.» (Ri ta) 
namandu und waigna, also im Verhaltnis von alterer und jüngerer Schwester zueinander 
stehende Frauen, dürfen sich nur hintereinander im Menstruationshaus aufhalten. So 
kommt es, dass erfahrene ãltere Frauen, wenn eine jüngere Frau gebiert, abseits stehen 
müssen und nur aus Distanz den gebãrenden Frauen im Menstruationshaus Ratschlãge 
geben konnen. 
Di e Menstruation, di e weibliche Seklusion i m Menstruationshaus un d der Geburtsvor-
gang, (an dessen Ursprung, neben dem mãnnlichen Blut und Samen das weibliche Men-
struationsblut als wesentlich mitverantwortlich für die Entstehung neuen menschlichen 
Lebens steht, und der vor Mãnneraugen verborgen im Menstruationshaus stattfindet), 
werden von Mãnnern und Frauen als «tambaran» (maira = Geheimkult, Geheimwissen) 
der Frauen empfunden. Die Frauen kennen magische Mixturen und Handlungen, die das 
Neugeborene stãrken und für das Leben bereitmachen sollen. Sie bewahren das Wissen 
davon, dass die Nabelschnur (tagwi), verpackt in einer Kokosschale, in einer jungen Sago-
palme ohne Dornen aufbewahrt werden muss, damit das Kind nicht krank wird und stirbt. 
Würde die Nabelschnur irgendwo im Busch vergraben werden, würden Schweine und 
Kafer si e, die ni eh t einfach nichts ist, anfressen un d so indirekt das Ki n d schadigen. 
Genau wie die Frau zum Gelingen von primãr mãnnlichen Aktivitãten, muss der 
Mann nach der Geburt mehrere Tage ebenfalls strenge Tabus einhalten. Er darf kein Feuer 
entfachen, nichts kochen, nicht hart arbeiten, kein Messer gebrauchen. Feuerentfachen 
wird als in Zusammenhang stehend gedacht mit feurigen Schmerzen, die dem Kind zuge-
fügt würden, und der Gebrauch von Messern mit blutenden Wunden an seinem Korper. 
Die drei verschiedenen Qualitãten aller Arten von Blut 
Die Eigenschaften des kalten, gefãhrdenden Menstruationsblutes scheinen also für das 
Leben der Abelam recht besorgniserregend zu sein , und die Einschãtzung des Menstrua-
tionsblutes durch die Dorfbewohner scheint kiar und eindeutig negativ zu sein. N un wurde 
aber schon angedeutet, dass sowohl Manner wie Frauen verschieden gutes oder schlechtes 
Blut haben konnen, dass es (in bezug auf Blutqualitãt) unterschiedliche Kategorien von 
Frauen gibt, und dass man dank Anwendung von Gegenzauber auch in gefãhrlichen Situa-
tionen wie z. B. wãhrend der Pflanzzeit unter Umstãnden mit Frauen sch lafen kann. 
Viele Manner, aber auch einige wenige Frauen, wissen zudem , dass die wirkliche 
Gefahr allfalligen Kontaktes mit allen Arten von Blut weniger drohend ist, als allgemein 
behauptet wird, weil es drei unterschiedliche Blutqualitãten sowohl bei Mannern wie bei 
Frauen gibt. Dieses Wissen von den drei Blutqualitãten gehort zum Bereich maira-kundi 
(Geheimwissen-Rede) der Mãnner30 - und tatsãchlich habe ich in Kimbangwa erst spãt und 
eher zufãllig von dieser Differenzierung des B l u tes erfahren. 
30 W en n etwas mairakundi ist, muss m an, fali s ma n es ausplaudert, von Sei t en d er nJmandu Zauberei 
befürchten. Die wenigen Frauen, die von den drei Blutqualitãten wussten, fürchteten sich, dies vor 
Mãnnern zuzugeben. 
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Es wird unterschieden zwischen apwiwin (Vogel-Blut), sehr gutem Blut, mbalewin 
(Schwein-Blut), mittelmãssigem bis schlechtem Blut und yeimbuwin (Baumkãnguruh-Blut), 
sehr schlechtem, schãdlichem Blut. Hat eine Frau die Blutqualitãt apwiwin (Vogel-Blut), 
dann kann ein Mann ruhig mit ihr sexuellen Kontakt haben und darauf in seinen Yams-
garten gehen; seine Nahrung wird deswegen keinen Schaden nehmen konnen. Frauen mit 
mbalewin undyeimbuwin dagegen gefãhrden die Nahrung. 
Die Blutqualitãt der Frauen findet ein Mann aufvielerlei Arten heraus. Entweder wagt 
er es, wãhrend einer Pflanzzeit mit einer Frau, die er prüfen mochte, trotz moglichen Scha-
dens sexuellen Kontakt zu haben. Gedeiht der Yams, so weiss er, dass ihr Blut gut ist. Er 
kann auch wãhrend des Zeitraumes, in dem er ausserhalb der Pflanzzeit mit der Frau 
schlãft, einen wilden Zuckerrohrstecken (sua; Saccharum spontaneum) in feuchter Erde 
anpflanzen. Schlãgt das wilde Zuckerrohr aus, weiss er, dass das Blut der betreffenden Frau 
gut ist. Weiter kann er auch Rinde von einem jungen Baum wegschneiden; stirbt der Baum 
nicht ab, so ist das Blut der Frau gut. Manche junge Mãnner verstehen diese Tests noch 
nicht selber durchzuführen; sie wissen nur, dass ein namandu für sie herausfinden kann, ob 
das Blut der Geliebten oder der Frau von guter oder schlechter Qualitãt ist. Die Blutqualitãt 
der Mãnner ist für erfolgreiches Pflanzen ebenfalls ausschlaggebend. Eine Art Lakmus-
probe ist dabei der Erfolg, den ein Mann beim Graben von Inspektionslochern zur Beob-
achtung des Wachstums des Zeremonialyams hat. Wenn es sich beim Graben des zweiten 
Kontrolloches herausstellt, dass der wapi-Yams inzwischen steckengeblieben ist, heisst das, 
dass der entsprechende Mann die Blutqualitãt yeimbuwin (Baumkãnguruh-Blut) hat, ist der 
Yams zwar steckengeblieben, aber fett geworden, hat der Mann die Blutqualitãt mbalewin 
(Schwein-Blut), und ist der Yams ganz ins vorgegrabene Loch hinuntergewachsen, hat er 
die Blutqualitãt apwiwin (Vogel-Blut). Ein Mann mit apwiwin , so bestãtigten mir die Zere-
monialyamspflanzer, konne unmoglich je erfolglos im Yamsanbau sein. Nur entspre-
chende Mãnner werden für das Kontrollochgraben ausgesucht. 
Es zeigen sich also Auswege, bedeutende Differenzierungen in der allgemein als so 
gefãhrdend empfundenen Wirkung, die auch kaltes Menstruationsblut mit sich bringt. 
Doch wenn auch in einzelnen geprüften Fãllen die Wirkung weniger gefãhrlich ist, als es 
auf den ersten Blick scheint, kennt doch jeder Mann nur die Blutqualitãt ihm nãchstste-
hender Frauen. Wie es um alle andern Frauen (und teilweise auch Mãnner) steht, kann er 
nicht überblicken, und es bleibt deshalb die Notwendigkeit bestehen, in bezug auf Men-
struationsblut und Sexualitãt achtsam zu sein: 
«Wir wissen über die Blutqualitãt aller andern nichts, deshalb schützen wir uns vor andern Mãn-
nern und Frauen.» (Wangi) 
«Mann und Frau haben gleiches Blut; drei verschiedene Arten gibt es. Überall gibt es gutes und 
schlechtes Blut, je nach einzelnem Mann und einzelner Frau. I m Osten, im Westen, an der Küste , 
im Inland, im Hochland (Papua New Guineas). Jeder einzelne Mensch hat eine bestimmte Blut-
qualitãt.- Wir halten die Frauen fern von uns Mãnnern, weil wir nicht wissen, ob ei ne bestimmte 
andere F ra u gu tes oder schlechtes Blut hat, (un d weil) schlechtes Blut uns schãdigt.» (Winauru) 
Eine weitere Methode zur Begrénzung der von schãdigendem Blut ausgehenden Gefahr 
bildet die Moglichkeit der Mãnner, ihren Penis einzuritzen, das heisst ihn von schãdi-
genden Einflüssen der Frauen zu reinigen. (Genau wie die Frau bei der Menstruation auf 
natürliche Weise, wechselt der Mann bei der Peniswaschung sein altes, schlechtes Blut 
gegen neues, frisches aus.) Eine kleine Peniswaschung wird ein Mann, der ein sorgsamer 
Yamspflanzer ist, auch dann sicherheitshalber durchführen, wenn er mit einer Frau mit 
gutem apwiwin (Vogel-Blut) in Kontakt gekommen ist. 
H inter allen Aussagen der .Abelam vom schãdlichen Einfluss des Menstruationsblutes 
auf Nahrung und Menschen kann man als Leitvorstellung die Auffassung vom Menstrua-
tionsblut als einer unfassbaren schaffenden Kraft der Frauen sehen, als einer Kraft, die mit 
verantwortlich ist für die Entstehung neuen menschlichen Lebens (<Haut der Frau> als 
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Metapher für Liebe, Sexualitat und indirekt auch für Zeugung). Sie steht der Lebenskra ft 
des Mannes gegenüber, die ihre bedeutendste Auspragung erfahrt in der Züchtung vo n 
Zeremonialyams (<Haut des wapi> als Metapher für die Absorption des Mannes bei der 
Züchtung von langem Zeremonialyams)31 • 
5.2.4 Steine 
Von besonders auffalligen Steinen sagen die Abelam, Walesakitagwa habe sie geformt und 
den Menschen gegeben, damit sie sie verehren kõnnen, um dadurch in der Folge viel N a h-
rung zu haben. Die wichtigsten von Menschenhand aufgestellten und allen sichtbaren 
Steine sind die runden, weisslichen mbabmutagwa (Mond-Frau)-Steine auf jedem ame 
eines Hauptweilers, Steine, die über den ame wachen und somit auch über das Leben der 
Menschen dieses Weilers32• Der Mondfrau-Stein steht mit den Ahnen und Geistwesen in 
Verbindung: 
«Die Ahnen kennen wir nicht (von den Ahnen wissen wir nichts Konkretes); den Stein kennen 
und sehen wir. Der Stein kann alles den Ahnen übermitteln.» (Tambelito) 
«Wenn wir zum mbabmutagwa-Stein reden, denken wir an die Wesen im Himmel und in der 
Erde.» (Wamalapu) 
«Einige glauben manchmal, dass die Mondfrau (der Mond) selber da sitzt (im Stein) und schaut-
und das Essen wird (deshalb) gut. Der Mondfrau-Stein hat wuranyan (Seele). Er kann alles den 
wa/e-Geistwesen weitersagen.» (Wangi) 
Viele Dorfbewohner erklarten mir den Namen mbabmutagwa für den Stein auf dem ame 
damit, dass die Menschen, wenn sie den abendlichen Himmel anschauen , bewundern, wie 
der Mond aufgeht, und welch schõnen Hof er ha t. Sie hatten deshalb dem Mond in ihren 
Dorfzentren ein Zeichen gesetzt, eben den Stein, um den sie selber wie der Hof um den 
Mond si eh versammeln würden. 
Ein junger Mann, Param , erinnerte sich an eine Mythe, die ihm sein a lter Grossvater 
kurz vor dem Tod erzahlt hatte33: 
«Vor sehr langer Zeit ging ei ne Frau dort hinauf (zum Mond). Si e wollte yawit («tulip»; Gnetum 
gnemon)-Baumgemüse sammeln. Der yawit-Baum wuchs und wuchs und wuchs. Die Frau kam 
oben an. Sie fragte sich: << Warum bin ich überhaupt hinaufgeklettert ?» Die Frau hielt sich am 
Mo n d fest, hing an ihm, d er yawit-Baum schrumpfte wieder zusammen, wurde kleiner, ga n z k lei n. 
Ihre Familie trauerte, weinte. Zeit verging. Die Frau verfaulte oben. Unten bauten ihre Familien-
angehõrigen einen Zaun für sie34. Als die Frau ganz verwest war, kam sie herunter, kam in diese 
Umziiunung. Spiiter verwandelte sie sich in einen weissen Stein. Nun nahmen die Menschen 
diesen Stein und bewahrten ihn in einem H aus au f. Aus diesem ei nen Stein entstanden viele (iihn-
liche) Steine. Die Menschen des Dorfes verteilten diese Steine an Leute aus andern Dõrfern. Alle 
legten nu n diese Steine au f die ame ihrer Hauptweiler und nannten si e mbabmutagwa. Dann ver-
ehrten sie diese Steine - di e Nahrung gedieh üppig.» 
Die Funktionen des mbabmutagwa-Steines sind vielfaltig. Er fõrdert die Fruchtbarkeit der 
Nahrung, er wirkt auf das Wohlergehen (Gesundheit und Krankheit) d er Menschen, er 
stellt das Zentrum für Dorfversammlungen und für Ta nze und Festlichkeiten dar, er dient 
aber auch - ahnlich wie die Kokospalmen - als Symbol, a ls Erinnerungszeichen für den 
Namen des entsprechenden Weilers, für dessen Geschichte und damit auch für d ie 
Geschichte des Dorfes: 
31 cf. 4.3. S. 152 un d 4.3.2.4 S. 162 f.; Beschreibung der Grundlage für di e h i er gemachte Interpretation. 
32 8.4.2 S. 321 (Yapite). 
33 Erziihler Param, Clan Apangendu/ Guaru nach seinem Grossvater mütterlicherseits. 
34 Ein Zaun, wie man ihn einst zur Stappelung der Essvorriite eines Verstorbenen um das Haus, d.h. 
um di e Grabstiitte, errichtete (5.2.2 S. 209). 
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«Er ist das Zeichen, das den Weiler ausmacht. Wenn man voll Freude auf diesen Stein schaut, ist 
es gut, dann wird der Weiler ein guter (lebensfahiger, lebensfroher) Weiler sein. Wenn wir keine 
Steine aufstellen, wird es kein guter Weiler werden.» (Linus) 
Wichtig ist weiter, dass für die uneingeweihten Dorfbewohner, d.h . für Frauen, jüngere 
Manner und Kinder, der mbabmutagwa-Stein sozusagen stellvertretend für den ihnen 
(zumindest w ar dies früher so) unbekannten wapiwe (magischer Yamsstein) un d d en Taro-
stein steht. Der mbabmutagwa-Stein ist das Offentlich sichtbare Gegenstück des nur den 
Eingeweihten bekannten, wirklichen wapiwe-Steines, der geheim in einem Haus aufbe-
wahrt wird ( cf. 4.3). 
«Heute wissen di e F ra uen vom wahren wapiwe- Yamsstein . Früher kannten di e Frauen n ur den 
mbabmutagwa-Stein, sie dachten (in bezug auf das Gedeihen von Nahrung) nur an den Mond-
frau-Stein. Einzig di e Manner kannten d en wahren wapiwe-Yamsstein .» (Wamalapu) 
«Es ist ein Geheimnis, dass es auch einen mbabmutagwa-Stein (in dem Fali ein Tarostein) ver-
borgen i m Hau s des wapiwe-Yamssteines gibt. Viele wissen das ni eh t un d betrachten d en mbab-
mutagwa-Stein draussen au f d em ame al s das Wesentliche.» (Manigut) 
Alle befragten Frauen gaben als Antwort auf die Frage nach Steinen ausschliesslich den 
Mondstein auf dem ame an ; sie nannten ihn «etwas für den wapi» oder «Zentrum der 
Manner». Z u den Verboten in bezug au f den Mondstein un d den ame (Dorfplatz) ausserten 
sie sich ahnlich wie zu den Verboten in bezug au f das Menstruationshaus. Sie erklarten, die 
namandu oder ihre Ehemanner hatten es ihnen verboten , den Bereich um den mbabmu-
tagwa-Stein wahrend der Pflanzzeit zu betreten, um ja dem wapi in den Garten keinen 
Schaden zuzufügen. Sie hatten sich daran zu halten, weil sonst Schaden entstehen kéinnte. 
Wahrend der Pflanzzeit würden die M anner sie <vertreiben> und ausschliessen aus diesem 
Bereich, wahrend der Zeremonialzeit dagegen dürften sie sich dort mit den Mannern 
zusammen <amüsieren> ( «amamas » ). 
Neben den Mondsteinen, dem wapiwe-Yamsstein und dem Ta rostein , neben den je 
drei Kochsteinen , die den Herd bilden, und den Steinen, die zum Kochen der N a hrung im 
Erdofen verwendet werden , und neben den hier nicht naher erwa hnten Grenzsteinen , gibt 
es im Weilerbereich noch weitere von Menschenhand absichtlich hingesetzte bedeutende 
Steine, deren Funktio n nur Ma nner genauer zu umschreiben wussten. Diese Steine, haufig 
vo n la ngli cher, gerader Form , stehen aufrecht neben korambu- und pute- Ma nnerh ausern 
und sind umgeben von fa rbigen yaual (E rythrina indi ca)- und/ oder kaua (Taetsia fruc-
tiosa)-Büschen und / oder miamba (wildem Ta ro). Sie heissen walemba (wale-Penis), ndu-
magna (Mensch-Gesicht), ndukumbu (Mensch-Gesicht) o d er ndumaak (maak?). Si e werden 
mit Blumen , Blattern , Federn und roter Fa rbe geschmückt für die Erntezeit von Yams, für 
Anlãsse wie die Zurschaustellung von Yams, das Binden, Zerschneiden und Verteilen von 
Schweinen, die Einweihung von Mannerhausern und Initiationsfeste. Die meisten Manner 
wie auch die wenigen Frauen, die diese Steine erwahnten, bezeichneten sie primãr als 
Schmuck der Mannerhauser und Weiler, daneben auch als- neben dem mbabmutawa-Stein 
- weitere Steine, die eine ahnliche, wenn auch unbedeutendere Funktion als der wahre 
wapiwe- Yamsstein zur Féirderung der Fruchtbarkeit hatten. 
Früher standen solche (oder ahnliche?) Steine nach Aussage der Abelam in Beziehung 
zu getéiteten Feinden. Als kaumatu (Kampfstein) wurden sie als Erinnerungs- und Ruhmes-
zeichen für besonders wichtige Feinde hingesetzt und erhielten den Namen des Getéiteten. 
walemba- und ndumagna-Steine stehen für die Abelam in Beziehung zu wa/e-Geistwesen in 
Gewassern oder Hügeln , aber auch in Beziehung zu Sternen und darin hausenden Geist-
wesen: fãllt eine Sternschnuppe (djui) herunter, entstehen walemba-, ndumagna- und kum-
bumaak-Steine aus den wa/e-Geistwesen, die in den Sternen hausen. Von einigen walemba-
Steinen wird auch erzahlt, sie seien aus all den vielen Yamsarten, die einst in mythischer 
Zeit in Wa pikiti-Basalmu getanzt hatten, entstanden. 
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Weil diese Steine mit wale-Geistwesen in Beziehung stehen, haben sie in der Vorstel-
lung der Abelam die Kraft , Fruchtbarkeit zu fordern, aber, im negativen Fali, auch Krank-
heiten zu übermitteln , gleich wie bestimmte Gewãsser, in denen wale-Geistwesen hausen. In 
vielen schrecklichen Geschichten wird von Steinen erzãhlt, deren wale-Geistwesen ein-
zelnen Menschen i m Dorf schlimm mitgespielt haben. Di e Freude an solchen Geschichten, 
aber auch das sich gegenseitig damit Ãngstigen, ist gross. Andererseits wird überraschen-
derweise nicht selten gesagt, dass es solche gefãhrliche wale-Geistwesen in Steinen im 
eigenen Dorf weder g ebe no eh j e gegeben habe, sondern dass si e nu r in Dorfern wie Djame 
und Kalabu- ehemaligen Feindesdorfern- zu finden seien. 
5.2.5 Wasser 
Die wichtigste, noch heute gültige Vorstellung vom Wesen des Wassers ist êtiejenige seiner 
Verbindung mit wale-Geistwesen. Viele Wasserstellen, Quellen, Flüsschen, usw. werden 
dementsprechend walengu (w al e- Wasser) o d er einfach w a le genannt. E s heisst, dass 
«wale-Geistwesen überhaupt machen , dass Wasser entsteht. Wenn ein walesich eine Familie auf-
baut, an einem bestimmten Ort sich niederlãsst, entsteht dort ei ne Quelle, ei n Flüsschen oder ei ne 
(bassinartige) Flussstelle. Früher sagten die Vorfahren, «das Wasser ist unser wa/e-Geistwesen, 
wir waschen uns bei unserem wale».» (Tapokwin) 
Verlãsst ein entsprechender wale-Geist eine bestimmte Quelle oder ein Flüsschen, so wird es 
dort über kurz oder lang kein Wasser mehr geben. Damit ein wa/e-Geistwesen nicht fort-
geht, müssen di e Menschen gu t zum Wasser schauen, das heisst, si e müssen es sauber halten 
und die Tabus im Zusammenhang mit dem Zugang zum Wasser einhalten. Sie dürfen also , 
wenn sie krank sind, nicht Wasser holen, als Mann oder Frau, die eben erst sexuellen Kon-
takt hatten , dem wale-Wasser nicht zu nahe kom m en, als Frau wãhrend der Menstruation 
si eh ni eh t an ei n em wale- Wasser waschen, al s Frau allgemein Wasser nu r mit ei n er Kokos-
schale schopfen und müssen sich zum Übergiessen mit Wasser etwas vom unmittelbaren 
Umkreis des Wasserloches zurückziehen: 
<<Wenn wir Menst ruation haben, dürfen wir ni cht ans Wasser gehen. Wir dürfen kein Wasser 
überschreiten - die namandu würden sonst bõse auf un s. Wenn wir (dieser Vorschrift) ni cht 
folgen , wird das Wasser austrock nen. !eh selber habe das ni e selber gesehen, aber früher, viel 
früher, war es so.» (Agnes) 
<<Wir Menschen müssen das Wasser gut umhegen. Wir dürfen nicht über Quellen und Wasser-
lõcher schreiten . Wenn wir Frauen uns im Menstru ationshaus aufhalten , dürfen wir kein Wasser 
überschreiten -das wãre schlecht. Der wa/e-Geist des Wassers würde uns zu tõten versuchen . Er 
kann sich in eine Schlange verwandeln oder in einen Menschen; er kann das Áussere unseres 
Geliebten annehmen .» (Agre: Frau) 
<< W i r sorgen gu t für un se re wai e. Wir schneiden d en Busch un d das Gras u m das wai e-Wasser 
herum ab, wir pflanzen gut riechende Strãucher und Blumen - wir sorgen gut für die wa/e-
Wasser.» (Param) 
Wo kein wa/e-Geistwesen sich aufhãlt, gibt es nach den Abelam auch kein gutes Wasser. 
wa/e-Geistwesen sind (wie Steine, wie die Menschen, wie der Yams) von Walesakitagwa 
geschaffen undan verschiedene Orte hingewiesen worden. 
Die bedeutendste Mythe eines wa/e-Wassergeistes und seines Charakters ist in Kim-
bangwa die Mythe von Tagwakrolla, einer Quelle, die einst den Salzwasserbestand für das 
Dorf zu liefern vermochte, die es heute zwar noch in stark reduzierter Form gibt, und die 
jetzt für Yamsmagie verwendet wird, die aber schon in mythischer Zeit in ihrer eindrück-
lichsten Form zerstort wurde, und deren wa/e-Geistwesen wegzog nach Kuminibus und 
Mambleib: 
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«Zwei junge Frauen, die eine hatte ihre erste Menstruation schon gehabt, die andere hatte sie 
noch nicht gehabt. Die beiden gingen Fische fangen . Sie sahen Fische im Wasser und versuchten 
sie einzufangen. Sie packten einen Fisch, warfen ihn neben das Wasser in den Sand, packten 
einen weiteren Fisch, packten, packten, packten, packten weiter Fische; ein Fisch ging hinein in 
den Kõrper der Frau, di e noch keine erste Menstruation gehabt hatte. Schlüpfte in ihren Kõrper-
sie zuckte erschrocken zusammen. So geschah es, die beiden sprangen auf: «Oh weh, ich glaube, 
ein Fisch ist in meinen Kõrper hineingegangen. l eh glaube, wir müssen ihn suchen.» 
Die beiden Frauen suchten, suchten, suchten, suchten, suchten, es wurde dunkel. Es wurde 
dunkel, und sie kehrten in ihren Weiler zurück. Sie kamen in ihren Weiler und erzãhlten alles 
ihren Eltern. Nun schliefen alle, es war dunkel, alle im Weiler schliefen. Als sie alle schliefen, 
machte sich dieser wale-Geist auf den Weg. Er ging ins Haus der Frauen, er sagte dieser Frau: 
« Du glaubst, es sei ein Fisch, aber ich bin es.» Zu den Leuten im Weiler: «lch habe sie für mich 
bestimmt, es wird meine Frau sein, ihr müsst sie mir geben.» Die ganze Nacht diskutierten sie 
zusammen, di e Menschen des Weilers blieben hart, de r wale-Geist rief aus. 
In der nãchsten Nacht kam er wieder, rief aus. Er kam als Schlange, dieser wale. N un hõrten die 
Menschen auf ihn. Sie holten mban-Früchtchen («muli»): eine rote und eine grüne Frucht 
nahmen sie. Diese Früchte gaben sie der Frau. N un gingen sie an das Wasser, an dem die Frauen 
Fische gesammelt hatten. Sagten ihr: «Wenn er dich tõtet, behalte die rote Frucht. Lãsst er dich 
leben, behalte die grüne Frucht. Wenn die wa/e-Geistwesen dich tõten, werden wir es wissen. Wir 
werden dann sehen, wie das Wasser schãumen wird. Wir werden die grüne Frucht aufsteigen 
se h en. 
Die Frau stieg ins Wasser hinunter, der wale-Geist tõtete sie. Tõtete sie, ihr Kõrper blieb im 
Wasser. Vãter und Mütter der Frau trauerten. Kehrten in den Weiler zurück und schlugen die 
«garamut»-Schlitztrommel. Die Bewohner Kimbangwas schlugen die Schlitztrommel, dass die 
Bewohner von Bainyik es hõren konnten. Mãnner und Frauen aus Bainyik kamen nach Kim-
bangwa und brachten Feuerholz mit, brachten Steine mit, di e sie neben dem Wasser aufstapelten. 
Sie machten ein Feuer, legten die Steine ins Feuer, erhitzten sie. Die Steine wurden heiss wie 
Feuer, sin d gu t, si e werfen si e in s Tagwakrolla-Wasser. Si e ru fen aus: «O h weh.» Al s si e an di ese m 
Morgen schauten, trugen die Schlangen des Wassers die Knochen der jungen Frau zusammen. 
lhren Kopf trug eine grosse ndua-Schlange, der «poroman» der ndua-Schlange, die ngwaro-
Schlange, trug das Kinn der jungen Frau zum Hau fen. Dann tanzten die Schlangen zur Bambus-
notenmusik. Das Rundwasser Tagwakrolla stieg an, stieg, stieg, stieg an, fiel wieder zusammen; 
die Schlangen tanzten. Das hatten die Menschen gesehen. 
Nu n erhitzten si e di e Steine un d warfen si e in s Tagwakrolla-Wasser hinunter. Al! e Schlangen ver-
brannten. Alle kleinen Schlangen wurden getõtet. N ur die beiden grossen Schlangen, ndua und 
gwaro, überlebten. lhre Haut war von der Hitze zerrissen, aber sie rannten davon, folgten diesem 
Flüsschen entlang, kamen zum Fluss Amaku, der Amaku war heiss. Sie schwammen, 
schwammen, schwammen, schwammen an Bainyik vorbei, kamen zum Fluss Nyinam. Nyinam 
war sehr kühl , sie fühlten, dass ihre Haut wieder in Ordnung kam, sie schwammen weiter den 
Nyinam hinauf, sie kamen zum Fluss Nyimbrim.» (Saigapa)35 
Die wa/e-Geistwesen wichtiger Wasserstellen erscheinen den Menschen im Traum und -
wie unzãhlige Geschichten erzãhlen - auch im Alltag in Menschengestalt, in der Form von 
Schweinen, oder weiter (falls es mãnnliche wale sind) in Form von Schlangen (ndua, 
gwamba) un d Fischen un d, wenn es weibliche wai e sind, in Form von Frõschen. wale-Geist-
wesen werden von den Abelam zu den kopmandu, den Wesen des Bodens, und manchmal 
zu den ngundu, den Wesen des Wassers, gezãhlt. 
«Ein wa/e-Geistwesen des Wassers ist so etwas wie ein Ahne. Vorfahren haben dieses Wasser 
geschaffen. wale-Geistwesen hõren unsere Rede, wissen von unserem Benehmen.» (Paura) 
Jeder Clan besitzt seine mit Namen bezeichneten, clanspezifischen Quellen (gwau oder 
«raunwara» = Rundwasser, Wasserloch), seine spezifischen wa/e-Flüsschen (kute oder 
«baret») und seine spezifischen wale-Stellen in den grõsseren Flüssen (gambale oder 
«riva»), das heisst in den Flüssen Wutpam und Amaku. Die ersten wa/e-Quellen auf dem 
35 C lan Lanekum/ Sayke. Tagwakrolla ist heute wale-Wasser der Clane Lanekum/ Sayke, Apangen-
du/ Glaue und Apangendu/ Guaru. 
217 
Dorfgebiet von Kimbangwa wurden von den Vorfahren Ngdldnge und Mato gefunden, 
nãmlich Abalite, das wale-Wasser des Clanes Sarekum (Ng;}];}nge)- heute für a li e Dorfbe-
wohner das wichtigste Zeremonialyamswasser - un d M itu, das wai e- W as ser des Clanes 
Matokum (Mato )36 , das heute ausgetrocknet i s t. 
Da die verschiedenen wale primãr mit verschiedenen Clanen verbunden sind, <horem 
sie auch primãr auf die Leute des entsprechenden Clanes, <wissen> sie von den Menschen 
ihres Clanes und helfen diesen an erster Stelle - hãufig, und natürlich vor allem in der ver-
gangenen Kampfzeit auch gegen i h re Feinde innerhalb und ausserhalb des Dorfes. 
wale-Wasser des eigenen Clanes di en t d en Mãnnern zum Regenmachen wie au eh i m 
Zusammenhang mit Zeremonialyamsanbau. wale-Wasser hilft aber ni eh t n ur, sondern 
straft auch, wendet gegen eigene Cl~mmitglieder, nicht nur gegen Feinde, Sanktionen an, 
das heisst es schickt ihnen Krankheit, wenn sie die Gesetze des Wassers und die damit ver-
bundenen bestimmten Rechte und Pflichten, auf deren Einhaltung die Dorfgemeinschaft 
angewiesen ist, nicht einhalten: 
«Ein wa/e-Geistwesen hat eine grosse Familie wie ein Mensch. Ein wa/e-Geistwesen hat Sorgen , 
trauert, kann wütend werden wie ein Mensch. In dem Fali wird die Nahrung in den Giirten nicht 
gu t gedeihen konnen.» (Tapokwin) 
Wenn die Mãnner ihren Zeremonialyams züchten, rufen sie die wa/e-Geistwesen ihres 
jeweiligen Clanes an, die wiederum die wale aller andern Clane in Form von Schlangen in 
die Yamsgãrten locken, wo sie alle zusammen den Pflanzern zu Pflanzerfolg verhelfen. 
Werden Menschen krank, so denkt man neben andern Ursachen auch an die wale, die 
aus Ãrger oder zur Strafe Krankheit geschickt haben kõnnten. Sind wa/e-Geistwesen schuld 
an einem Krankheitsfall gewesen, dann sollen sie früher nicht selten dem Kranken selber 
im Traum erschienen sein - hãufig in Gestalt eines alten Mannes - und ihn aufgeklãrt 
haben über sein Vergehen oder dasjenige anderer Menschen, das zu seiner Krankheit 
geführt hat37 • 
Auch heute noch erzãhlen die Dorfbewohner mit Vorliebe wa/e-Geschichten , die sich 
einst ereignet haben sollen. Man ist im Dorf der Meinung, dass diese Geschichten sich 
früher wirklich ereignet haben, dass es einst bedeutend mehr wa/e-Geistwesen und mehr 
Quellwasser und tiefere Bassins in Flüssen gegeben habe. Man erinnert sich noch 
berühmter, mãchtiger wa/e-Geistwesen bestimmter Stellen des Flusses Wutpam, und man 
bedauert, dass sie verschwunden sind , weil die Menschen sich kaum mehr an die Gesetze 
des Wassers halten, und weil die Jungen über wale zu lachen pflegen . Was einst der 
Schrecken der Frauen, Kinder und jungen Mãnner war, werde heute, im Zeitalter der 
Schule und der christlichen Missionen, nicht mehr gefürchtet. Sogar die noch im Gebiet 
si eh aufhaltenden wale sollen von der neuen Zeit durcheinander gebracht w orden sein un d 
auf Tabuübertritte deswegen ni eh t mehr mit Verursachen von Krankheit oder gar Tod rea-
gieren. Trotzdem trifft man immer wieder Gruppen von Frauen oder Mãnnern an, die über 
neueste wale-Geschichten, die sich innerhalb oder ausserhalb des Dorfgebietes ereignet 
haben sollen, diskutieren: zum Beispiel über die Schwangerschaft einer Frau in Folge einer 
Begegnung mit einem gefãhrlichen wale-Geist, über Fehlgeburten in Folge der Begegnung 
einer Frau mit einem wale-Geist, über Missernte oder Todesfãlle in Folge der Totung einer 
Schlange ( wale-Geist) oder des Fãllens eines besonderen Baumes (Aufenthaltsort eines 
wale-Geistes). Trotz Spott oder kritischer Bedenken gegenüber wa/e-Geschichten weiss bei-
nahe jeder im Dorf, ob jung oder alt, von einer eigenen eindrücklichen Begegnung mit 
einem wale-Geist im Traum oder in der Wirklichkeit zu berichten. 
36 cf. 8.1.6. 
37 cf. 8.4.3 S. 327 (Rede von Winauru über d en wai e Mendjingral , de r ihn f as t g eto tet hiitte). 
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5.3 Die symbolische Bedeutung von Boden 
Man kann nicht behaupten, dass sich für die Abelam mit «Boden» explizit spektakulãre 
Vorstellungen verbinden. Boden ist für sie primãr etwas Nichthinterfragtes, Selbstverstãnd-
liches, ist die Grundlage für den Nahrungsanbau und für das Leben in den vertrauten 
Grenzen. 
Bei einem nãheren Eingehen auf das Thema Boden ergeben sich jedoch aus den von 
den Abelam auf Fragen zu bestimmten Problembereichen gegebenen verschiedenartigen 
individuellen Antworten und aus deren Interpretation eine Reihe von impliziten wesent-
lichen Aussagen über die Dorfgemeinschaft - Aussagen, die in die vorliegende Arbeit 
bereits vielfach eingegangen sind. 
Die von mir gestellten Fragen38 betrafen die Bodentypen (Frage 9), die Clanaufteilung 
des Bodens, Bodenbesitz- und Bodennutzungsrecht, Bodenverlust und Bodenerwerb in der 
vergangenen Kampfzeit (Frage 2), die Bedeutung von Kaffeegãrten gegenüber derjenigen 
von Yamsgãrten, als mõglicher Hinweis auf die einstige und heutige Einschãtzung des 
Bodens und des Hauptnahrungsmittels Yams (Frage 1), die Siedlung und Siedlungsge-
schichte (Frage 4), Boden, Tod und Begrãbnisart (Frage 5), Bodenhãuser und die Bedeu-
tung von Schlaf- und Kochstelle (Frage 6), das Menstruationshaus (Frage 7), das Jenseits 
un d di e Bedeutung d er Ahnen (Frage 8), Steine (Frage J 0), Wasser (Frage 11 ), d en ame al s 
Tabubereich (Frage 12) und spezielle Gebiete im tiefen Busch (Frage 13). 
Zentral in bezug auf Boden ist die Vorstellung, dass der Boden <mithõrt>, <weiss> und 
bei Nichteinhalten der Gesetze des Bodens - letzteres eine Metapher für die sozialen und 
wirtschaftlichen Rechte und Pflichten der Dorfbewohner- seine zum glücklichen Gedeihen 
der Nahrung wie der Menschen notwendige Kooperation verweigert. Der Boden übt so 
gesehen einen bestimmenden Einfluss auf Mensch und Nahrung aus. Zwischen Boden 
(Boden muss in diesem Zusammenhang als Metapher für die verstorbenen Ahnen der 
andern Seite und für wa/e-Geistwesen verstanden werden) und Lebenden besteht ein 
aktiver Austausch, eine Art Kooperation. Sorgen die Menschen gut für den Boden, d.h . 
halten sie seine Gesetze ein, so wird der Boden seine Hilfe nicht verweigern . Jeder verant-
wortliche <Vater des Bodens> hat Vermittler zwischen den Wesen <der a ndern Seite> 
( = Ahnen un d Geistwesen) seines C lanbereiches un d d en lebenden Mitgliedern seines 
C lanes sowie anderer C la ne zu sein . Er muss dafür Sorge tragen , dass Menschen aus andern 
C lanen unbeschadet und mit Wissen d er Wesen der andern Seite Nutzn iesser seines Clan-
landes und seiner wale-Gewãsser sein kõnnen . Jeder Clan ist letztlich für das Verhalten 
seiner Ahnen und G eistwesen gegenüber Personen a us andern C lanen verantwortlich . Die 
Ahnen und Geistwesen eines bestimmten C lanbereiches wachen ihrerseits über das Ver-
halten der mit i h nen verbundenen lebenden C lanmitglieder und veranlassen au f ihrer Sei te, 
dass auch alle Ahnen und Geistwesen der andern C lane sich um das Wohl der Menschen 
ihres Clanbereiches kümmern. 
Zwei Punkte sollen a ls Hauptgesetze des Bodens herausgehoben werden . Das eine 
<Gesetz> - so nennen es die Abelam - bezieht sich au f die Frauen; von ihnen wird gesagt, 
dass sie den Boden <zerstõren> oder gefã.hrden. Dabei wird die Frau nicht so sehr als indivi-
dueller Mensch gesehen, sondern steht eher als Symbol für die Gefahren, die die mãnn1iche 
wie die weibliche Sexualitãt, und damit verbunden auch das Menstruationsblut, für die 
wachsende Nahrung im Boden bedeuten. Der Boden und meist unausgesprochen, aber für 
alle selbstverstãndlich damit verbunden, die Wesen der andern Seite <riechem, wenn 
jemand <das Flüsschen übersprungen> hat, das heisst in diesem Zusammenhang, entweder 
im fa lschen Moment mit einer Frau geschlafen hat oder mit Menstruationsblut oder mit 
38 Di e umschriebenen Fragebereiche, der Ausgangspunkt der erwahnten Interviews also, sind imAn-
hang 8.5 S. 328 /29 vermerkt. 
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Blut Jüngerer in Kontakt gekommen ist. Der Boden entzieht dann den Gesetzesbrechern 
aus Arger, Enttãuschung und Unzufriedenheit seine Kooperation, wie die Abelam zu sagen 
pflegen. 
Das andere <Gesetv bezieht sich auf die Clane als legitime Bodenbesitzer, die ihre 
Ansprüche zu bewahren haben, ohne dass sie Mitglieder anderer Clane der Moglichkeit 
berauben sollten, genügend Land für eigenen Nahrungsanbau zur Verfügung zu haben. Die 
einzelnen Clanmitglieder dürfen die Geschichte der Entwicklung ihres Clanlandes nicht 
dem Vergessen anheimfallen lassen. Es ist für das fried liche Zusammenleben mit allen 
andern Clanen notwendig, dass überhaupt noch jemand <weiss>, vielleicht gar ein deshalb 
<gu t> genannter Mann (yukundu) aus einem andern Clan . Gleichzeitig müssen di e einzelnen 
Clanmitglieder zur Aufrechterhaltung der Solidaritãt i m Dorf über di e Clangrenzen hinaus 
eigenes Clanland andern Leuten zur Bodennutzung überlassen. Zugleich ermoglicht erst 
das richtige Einhalten der Bodenbesitz- und Bodennutzungsrechte den kooperativen, soli-
darischen Austausch zwischen den lebenden Clanmitgliedern und den Wesen der andern 
Seite. Die Ahnen und wa/e-Geistwesen wissen von denjenigen, die <über das Flüsschen 
springem, das heisst in diesem Zusammenhang: die ungefragt fremden Clanboden sich an-
eignen, und sie entziehen, so die Abelam, den Gesetzesbrechern ihre Kooperation aus 
Arger, Enttãuschung und Unzufriedenheit. 
Die zwei einzigen, in unmittelbarem Zusammenhang mit dem Boden stehenden, phy-
sischen Konkretisierungen wichtiger sozialer und okonomischer Aspekte des Dorflebens, 
nãmlich di e Entstehung des mambutap-Yams un d di e Zweiteilung des Dorfterritoriums in 
die geographischen Hãlften kumun und kwien, erklãren sich aus demjenigen Teil der 
Geschichte des Dorfes und seiner Bewohner, der sich im heutigen geographischen Umkreis 
von Kimbangwa abgespielt ha ben so li . 
Die erste dieser physischen Konkretisierungen wird beschrieben in der Mythe von den 
tanzenden Yamsarten in Wapikiti-Basalmu und von dem Weg, den der mambutap-Yams, 
der Yams, d er eng mit dem Dorf Kimbangwa verbunden ist, zurückgelegt hat bis h in nach 
Wapisaku auf dem Dorfgebiet Kimbangwas. lm Zusammenhang mit dieser geographi-
schen Festlegung ist für das Dorf Kimbangwa wesentlich, dass erst hier im neuen Sied-
lungsgebiet am Fusse de r Pri nee Alexander Mou.ntains der gezüchtete lange wapi-Yams in s 
Zentrum des Lebens und des Interesses der nordlichen Abelam (ba -kundi, shamu-kundiund 
mamu-kundi) gerückt ist- vorher so llen sie nach Aussage der Bewohner Kimbangwas nur 
ka, kurze Yamssorten, gepflanzt und gezüchtet haben. Jnteressanterweise findet heute in 
Kimbangwa gerade im Zeremonialyamskomplex die Verbundenheit der Menschen mit 
dem Boden, mit der Nahrung und mit den helfenden Ahnen und wa/e-Geistwesen 39 den 
strãrksten Ausdruck. 
Die zweite dieser physischen Konkretisierungen geht zurück auf die Geschichte der 
beiden ersten im heutigen Dorfgebiet siedelnden Vorfahren Kimbangwas, auf Ng;J!;mge 
und Mato. Sie, die Urvãter der Clane Sarekum und Matokum, teilten das Dorfgebiet unter 
sich auf, und zwar in zwei kompakte und geographisch getrennte Teilgebiete, nãmlich ein 
hoher gelegenes (heutige geographische Hãlfte kumun) und ein tiefer gelegenes (heutige 
geographische Hãlfte kwien). Si e fanden au f Dorfgebiet au eh di e beiden ersten, i h nen zuge-
sprochenen wale-Wasser, nãmlich Abalite un d Mitu40 • Von den beiden Ursprungsclanen 
Sarekum und Matokum wurden Teile ihrer jeweiligen Hãlfte des Dorfterritoriums an die 
39 Früher fand diese Verbundenheit sicher ebenso starken Ausdruck in den Bereichen Initiation , 
Mannerhausbau, Kampf mit Feinden un d in der ehemaligen Begrabnisart. In Kimbangwa erschien 
mir aber 1978/ 79 der Zeremonialyamskomplex als der bedeutendste traditionelle Bereich. In an -
dern Déirfern der néirdlichen Abelam mag jedoch zum Beispiel der Bereich Initiation noch starker 
als in Kimbangwa i m Dorfleben integriert geblieben sein. 
40 Zur Erinnerung cf. Geschichte von Ng;JI:mge un d Mato 8. 1.4/ 8. 1.5. 
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spiiter hinzugekommenen neu entstandenen oder abgespaltenen Clane abgetreten. Der 
Bodenbesitz der heute noch existierenden geographischen Hiilften kumun (Sarekum an 
erster Stelle) und kwien (Matokum an erster Stelle) un d der Clanbesitz d er di ese Hiilften bil-
denden Clangruppierungen - die gesamten Bodenbesitzverhiiltnisse auf dem Dorfterrito-
rium also, wie sie vor allem die Miinner im Verlaufe ihres Lebens als Pflanzer zu über-
schauen lernen- gehen somit auf die beiden ersten Vorfahren im heutigen Siedlungsgebiet 
am Fusse der Prince Alexander Mountains, auf Ng;J];mge (Sarekum) und Mato 
(Matokum), zurück und auf die von diesen vorgenommene ursprüngliche Zweiteilung des 
Dorfterritoriums in zwei Hiilften, deren jeweilige innere Einteilung sich aufgrund der 
darauf folgenden Clangeschichte dann weiter differenzierte. 
Es wurde in dieser Arbeit schon gesagt, dass der einzelne Abelam die Bodenbesitzsi-
tuation aus der Froschperspektive kennen Jernt, und dass der Erwerb dieses Wissens in der 
Pflanzpraxis erfolgt. Mõglichst umfassendes Wissen über die Gesamtsituation der Besitz-
verhiiltnisse auf dem Dorfterritorium - egal o b dieses Wissen das ei n er einzelnen Person ist 
oder sich aus dem Teilwissen vieler zusammensetzt- ist Garant für die richtigen Clanland-
ansprüche und somit auch für di e erfolgversprechende Kooperation der Lebenden und der 
Verstorbenen, der Lebenden und aller Wesen der andern Seite. Mangelndes Wissen über 
die Rechtmiissigkeit von Landansprüchen und daraus entstehende unrechtmiissige Land-
ansprüche bedeuten eine Gefahr für das gute, friedliche Zusammenleben im Dorf. Die 
Rechtmiissigkeit von Clanlandansprüchen oder von Bodennutzungsansprüchen dagegen 
findet eine indirekte Bestiitigung in der Fruchtbarkeit der Giirten un d in der Gesundheit der 
Menschen. 
Wissen über Ereignisse der Vergangenheit (beispielsweise über Clanspaltungen, über 
individuelle Freundschaften, Adoptionen, Familienstreitereien , über bedeutende Yams-
und Schweinegaben im Yamswettstreit , über Erntemisserfolge und deren mõgliche 
Gründe, über mõglichst weit zurückgehende Verwandtschaftsbeziehungen, über individu-
elle Abmachungen, über Versprechen oder Verbotsiiusserungen eines Menschen gegenüber 
andern) wird als Stii rke, als Kraft empfunden. Jedes soziale Fehlverhalten macht die Men-
schen von andern Dorfbewohnern oder von Wesen der andern Seite abhii ngig, macht sie 
schwach. Oft aber geschieht so lch soziales Fehlverhalten eines Menschen nicht willentlich, 
sondern resultiert aus der unfrei willigen Unwissenheit di eses Menschen über die Situation, 
in der er steht. Unfre iwillige Unwissenheit aber ist genauso wie willentl iche Nachl iiss igkeit, 
beisp ielsweise Tabubruch, gefiihrdend für das Zusa mmenleben der Menschen im Dorf. 
Dies zeigt sich zum Beispiel auch daran, dass ein Mensch, der für sich ohne schlechte 
Absicht Bodennutzungs recht beansprucht ohne vorherige Klii rung, das heisst ohne kl are 
Überprüfung und Anerkennung der vorhandenen wirklichen Besitzverh ii ltnisse, als Dieb 
beurteilt wird . 
Zusammenfassend sollen nun noch einmal die wesentlichen impliziten Aussagen über 
den Bereich kapma (Boden, Erde, Grund, Land, Territorium , Gebiet), die aus den Ant-
worten au f di e eingangs genannten Fragen gewonnen wurden, hervorgehoben werden. 
Eine erste solcherart gefundene implizite Aussage betrifft den Charakter und die Art 
der Regelung der Beziehung zwischen Mann und Frau. Die Vorstellungen der Abelam über 
das Wesen der Geschlechterbeziehung und der Sexualitiit und - damit wesentlich ver-
bunden - die Furcht der Miinner vor der Kraft des Menstruationsblutes, zeigen sich exem-
plarisch in den den Absonderungsbereich der Frauen, das Menstruationshaus, betref-
fenden Gesetzen und Yerboten, kommen aber am augenfii ll igsten zum Tragen im Zeremo-
nialyamskomplex. Mit letzterem steht das Menstruationshaus, als indirekter Schutz der 
Miinner, und primiir der Zeremonialyamspflanzer unter ihnen, vor den Frauen ebenso in 
Beziehung wie die direkten Schutzbereiche der Miinner, niimlich ame, pute, korambu und 
der Zeremonialyamsgarten selbst. 
Die zweite so gefundene implizite Aussage betrifft die Beziehung zwischen jungen 
(oder, auch relativ gesehen, jüngeren) und alten (oder, auch relativ gesehen, iilteren) Men-
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schen. Bei Schlafstelle und Kochstelle, aber auch im Menstruationshaus, wird die Einhal-
tung eines Senioritãtsprinzipes verlangt: der lebensnotwendige Schutz ãlterer Leute (ãlteren 
Blutes) vor jüngeren Leuten (jüngerem Blut) steht in Zusammenhang mit den Vorstellungen 
über Sexualitãt und Zeugung. Das Verhãltnis von Alten und Jungen stellt so gesehen eine 
Parallele des Verhãltnisses von Mann und Frau dar. (Diese beiden impliziten Aussagen, auf 
die der Bereich k.dpma verweist, sollen im folgenden Kapitel noch einmal aufgenommen 
werden .) 
Eine dritte gefundene, implizite Aussage betrifft die über den Boden verlaufende Ver-
bindung, die zwischen Lebenden einerseits und Ahnen und wa/e-Geistwesen andererseits 
besteht. Exemplarisch für diese Verbindung ist zum einen die Grabstãtte, in deren Zusam-
menhang wir auf die bedeutsame Relation von Mensch, Nahrung, Boden und Ahnen 
gestossen sind. Früher war die Beziehung zwischen Mensch, Nahrung und Ahnen direkter 
gegeben durch die Grabstãtte im Haus. Boden wurde dabei als gleichsam alle drei Wesen 
oder Dinge umschliessendes Element und als spezielle Kraftquelle für die Menschen ver-
standen. Heute nun ist aber diese über den Boden gehende Verbindung zwischen Lebenden 
und Toten und Geistwesen den Dorfbewohnern am stãrksten und bedeutsamsten noch im 
Zeremonialyamskomplex prãsent. 
Weiter wichtig sind in diesem Zusammenhang aber auch bedeutsame Steine - als 
Materialisationen oder Anziehungsbereiche (-punkte) für wa/e-Geistwesen - sowie wa/e-
Wasser. Aber nicht allein in diesen speziell hervorgehobenen Bereichen, sondern vom 
Weiler über d en Garten zum Busch, au f dem ganzen Dorfterritorium überhaupt stellen si eh 
die Abelam die helfenden oder strafenden Ahnen und wa/e-Geistwesen, vor allem 
kapmandu und ngundu, als auf der andern Seite prãsent vor. Der Erfolg des Zeremonial-
yamsanbaus hãngt für di e AbeJam unmittelbar zusammen mit den wunderbaren, helfenden 
Krãften auf der andern Seite, von denen sich die Menschen umgeben fühl en; besonders 
wichtig für den Zeremonialyamsanbau sind dabei bedeutsame Steine un d wai e-Wasser und 
di e dort wirksamen Ahnen un d Geistwesen. 
Auf diese letztgenannte implizite Aussage, nãmlich auf die mit k.dpma zusammenhãn-
gende Verbindung zwischen den Lebenden einerseits und den Ahnen und wa/e-Geistwesen 
andererseits wurde schon im dritten Kapitel, im Zusammenhang mit den Auffassungen 
über richtiges soziales und menschl iches Verha lten und über die entsprechenden Sank-
tionen , und im vierten Kapitel speziell im Zusammenhang mit dem Zeremonialya mskom -
plex eingegangen. 
Aber nicht nur dieses Thema der Ve rbi ndung zwischen Lebenden und Ah nen/ Geist-
wesen , sondern alle diejenigen Grundthemen im Dorfleben Kimba ngwas, die mit dem 
Thema Boden i m Zusammenhang stehen, und au f d ie ich bei der Auseinandersetzung mit 
eben diesem Thema Boden aufmerksam wurde, scheinen heute im Anbau von Zeremonial-
yams und in den damit verbundenen Handlungen und Vorstellungen ihre direkteste Kon-
zentration und ihre greifbarste Ausformung gefunden zu haben . 
Werfen wir abschliessend noch einmal ei nen Blick auf das gesamte Dorf Kimbangwa, 
indem wir zuerst den Bereich Haus/ Weiler, dann den Bereich Garten/Busch und 
schliesslich das gesamte Dorfterritorium (k.dpma) ins Auge fassen, und indem wir jeweils 
auch die k.dpmandu , miindu und ngundu, die verschiedenartigen Wesen der andern Seite, 
mit in die Betrachtung einschliessen- in d em wir uns also noch ei n mal Abbildung 7 (S. 203) 
vor Augen halten, nun aber die Beziehung zwischen allen Wesen des Raumes Weiler/ 
Garten/ Busch, zwischen den Menschen und den unsichtbaren Wesen, au f ei nen einfachen, 
aber für die Bewohner Kimbangwas wichtigen Nenner bringe.n. Die ehemalige Grabstãtte 
im Wohn- oder Esshaus eines Menschen, eine Stelle i m Bereich Haus/ Weiler, weist uns au f 
die enge Beziehung oder auf die bedeutsame Relation zwischen Mensch, Nahrung und 
gamba (dem neuverstorbenen Menschen, der spãter zu einem ngwalepa (Ahnen) werden 
wird) hin. Beim Nahrungsanbau in den Gãrten überhaupt, ganz besonders deutlich aber 
beim Anbau von Zeremonialyams, ist in den dabei wichtigen Bereichen Weiler/ Garten/ 
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Busch die bedeutsame Relation zwischen Mensch, Zeremonialyams, Ahnen und wa/e-
Geistwesen (den Wesen der andern Seite) zentral. Die Tatsache schliesslich, dass es den 
Menschen in ihrer Dorfgemeinschaft, im umfassenden Bereich Haus/ Weiler/ Garten/ 
Busch also, n ur dann wohlergehen kann , wenn sie alle <Gesetze des Bodens> einhalten- das 
heisst wenn sie gut für alle Wesen der andern Seite sorgen und sich an die Gesetze halten, 
die sie von den namandu immer wieder zu horen bekommen, aber auch gegenüber ihren 
Mitmenschen alle wichtigen Tabus in bezug auf Sexualitat und Menstruationsblut, auf das 
Essen bestimmter Nahrung, auf das Ausführen bestimmter Handlungen und auf die Bezie-
hung zwischen jüngeren und alteren Menschen einhalten - , weist auf eine weitere bedeut-
same Relation zwischen Menschen , Boden und Ahnen/ Geistwesen hin. Ausgehend von 
den Aussagen der Abelam zum Thema Boden stosst man auf die enge, über den Boden ver-
laufende Beziehung, die zwischen den Menschen, der Fruchtbarkeit und dem Wohlergehen 
sowie der Gesamtheit aller Wesen der andene Seite (kapmandu , miindu und ngundu) 
besteht. Diese Beziehung, diese bedeutsame Relation , bezeichnet den allgemeinsten und 
umfassendsten Zusammenhang im Leben der Dorfbewohner Kimbangwas. 
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6 andjekundi und zwei wichtige 
Grundthemen im Dorfleben 
Kimbangwas 
In diesem Kapitel soll - und zwar teils, indem schon Erwãhntes noch einmal aufge-
nommen, teils indem Neues hinzugefügt wird - einerseits auf die Art eingegangen werden, 
wie die Abelam Kimbangwas ihre Umwelt und ihr Leben verstehen, interpretieren und sich 
in ihren Vorstellungen aneignen, und andererseits auf die bei der Auseinandersetzung mit 
diesen Vorstellungen sich herausschãlenden, für die Abelam dominanten Grundthemen des 
Dorflebens Kimbangwas. 
Als Grundthemen bezeichnen wir hierbei diejenigen jeweils zusammenhãngenden 
inhaltlichen Aussagen, die sich bei der Auseinandersetzung sowohl mit dem konkret sicht-
baren sozialen, wirtschaftlichen und religiosen Leben wie auch mit der auf bedeutsame 
Relationen verweisenden verschlüsselten Rede als zentral in den Vordergrund drãngen. Es 
sind dies Aussagen über die Beziehung der Lebenden zu den Wesen der andern Seite (auf 
di e wir i m folgenden aber nicht mehr eingehen), di e Beziehung von Mann un d Frau und di e 
Beziehung zwischen Alter un d Jugend (o d er Alteren un d Jüngeren). 
Über die hier behandelten Grundthemen ihres Lebens sprechen die Bewohner Kim-
bangwas in einer spezifischen, eigenen Art, und zwar, indem sie in Symbolen und bedeut-
samen Relationen und mit Hilfe sprachlicher Ausdrucksmittel wie Metaphern und Bildern 
ihr Wissen über zwischenmenschliche Beziehungen wie auch über andersartige Bezie-
hungen und Bezüge, über wichtige Tatsachen der eigenen Lebenswelt wie auch über ver-
schiedenartige in der eigenen Kultu r gegebene Zusammenhãnge ausdrücken. 
In Kimbangwa wird vieles ausgedrückt und erklãrt, indem mittels Assoziationen, Ana-
logien und Metaphern Bedeutungsketten, d.h. bedeutsame Relationen aufgestellt werden. 
Dinge oder Gegebenheiten werden nicht einfach als solche und für sich a ll ein stehend 
betrachtet, sondern als in Beziehung stehend zu andern Dingen oder Gegebenheiten oder 
a ls jeweils bedeutsam in einem ganz bestimmten Zusammenhang, der eventuell auch nur 
für einen einzelnen Abelam gültig oder relevant sein kann. Es gibt deshalb viele individu-
elle Erklãrungen für Gegebenheiten und Zusammenhãnge, Erklãrungen, die manchmal 
beinahe ad hoc kreiert oder formuliert zu werden scheinen, - allerdings nach einem zu 
G runde liegenden Modell, das den Abelam unbewusst und unformuliert gelãufig ist, und 
das im Verlaufe des Sozialisationsprozesses internalisiert wird. 
Forge hat im Zusammenhang mit der Kunst bei den Abelam nachgewiesen, wie der 
junge Mensch (Mann) von Initiation zu Initiation immer mehr in den Bereich eines Wis-
sens, das der Kunst Bedeutung gibt und auch umgekehrt d ie Kunst- immer (nach Forge) 
ohne verbale Stützung- als Bedeutungstrãger, d.h. als Darstellung kultureller Geschehnisse 
und Tatsachen erscheinen lãsst (speziell 1970a: 275/280-282/288). Man kann das von 
Forge in bezug auf den Bereich der Kunst Gesagte ausdehnen auf die Bereiche des Initia-
tionsgeschehens, des Zeremonialyamskomplexes und des Alltages überhaupt, und entspre-
chend sagen, dass di e jungen Menschen (v o r al! em Mãnner) allmãhlich in d en Bereich eines 
Wissens hineinwachsen, das vielen Dingen und Elementen des eigenen und des Dorflebens 
Sinn und Bedeutung gibt, so etwa der Geschlechterbeziehung, der Generationenbeziehung 
und dem Bereich der unsichtbaren, mãchtigen, geheimnisvollen Geistwesen und Ahnen. 
Im folgenden so l! zuerst au f bedeutsame Relationen, al so au f Ketten von aufeinander 
verweisenden Symbolen un d Zeichen, kurz, auf Ketten von bedeutsamen Elementen in d en 
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Vorstellungen über die beiden wichtigen kulturellen Grundthemen Mann und Frau und 
Jugend und Alter eingegangen werden, sodann auf die sprachliche Forru, nãmlich die ver-
schlüsselte Rede (die meist Metaphernsprache ist), in der diese bedeutsamen Relationen 
ausgedrückt werden. 
Symbol wie Metapher haben, wie schon erwãhnt, ãhnliche Funktion. Im Falle des 
Symbols steht ein Ding, in unserem Zusammenhang meist ein konkretes Objekt, für etwas 
anderes (Ding oder Abstraktion) oder steht mit diesem in Beziehung, im Fali der Metapher 
ist es kein Ding, sondern ein Wort oder ein Ausdruck- wir befinden uns damit also au f der 
Ebene des Mediums Sprache - das/der auf etwas anderes verweist oder etwas anderes 
meint. Symbol wie Metapher haben Zeichen-, Hinweis- oder Verweischarakter, Symbol wie 
Metapher stehen im übertragenen Sinn für etwas anderes, das in einem wichtigen Aspekt 
als ãhn li ch, analog oder identisch angesehen wird, und das mit dem i m Symbol oder in der 
Metapher Ausgedrückten in einem umfassenden Assoziationszusammenhang steht (alles 
2.2). 
Exkurs: Wissen und Wissenserwerb 
Wir wollen hier in einem Exkurs kurz auf die Frage des Wissenserwerbs eingehen und auf 
das Problem des unterschiedlichen Anteils der einzelnen Dorfbewohner an dem Wissen, 
das sich auf die genannten Grundthemen im Dorfleben bezieht, und das beim Denken in 
bedeutsamen Relationen und beim Sprechen in verschlüsselter Rede eine Rolle spielt. Was 
schon für das Wissen speziell über Boden gesagt wurde, gilt au eh für Wissen über di e eigene 
Kultur, generell nãmlich, dass es sich zusammensetzt aus dem individuellen Wissen, aus 
den Vorstellungen und Interpretationen der einzelnen. Wichtig ist für die Abelam auch bei 
diesem umfassenderen Wissen , dass überhaupt jemand weiss. Hãufig versuchen beispiels-
weise namandu ohne Gesichtsverlust, durch Nachfrage bei andern namandu mõgliche Wis-
senslücken zu füllen oder über Unklarheiten Aufschluss zu bekommen. Über einzelne Ele-
mente etwa einer Mythe oder eines Ereignisses aus der Vergangenheit kõnnen die Mãnner 
stundenlang diskutieren , bis úe von jemandem eine sie a lle zufriedenstellende Antwort 
erhalten haben , oder bis sie sich auf ei ne alle zufriedenstellende Version der betreffenden 
Mythe oder Erzãhlung einigen kõnnen. Das Wissen über den Initiationskomplex, über den 
Zeremonialyamskomplex , über Mythen und Geschichten aus der Vergangenheit ist bei den 
einzelnen Mãnnern (und Frauen) keineswegs identi sch oder gleich gross . Erst ein Zusam-
menfügen oder Kombinieren der Einzelaussagen und der individuellen Hypothesen insbe-
sondere der befragten Mãnner, aber auch einzelner Frauen, lãsst auf das wesentliche 
gemeinsame Gesamtwissen vor allem der mãnn lichen Abelam schliessen 1• Dabei 
erscheinen nach meiner Erfahrung die Aussagen der Frauen oft einheitlicher al s diejenigen 
der Mãnner, und die Frauen heben im Gesprãch über ein Problem oder ein Thema oft ein 
besonderes, von den Mãnnern vielleicht nur am Rande erwãhntes Element als speziell 
bedeutsam hervor, was dem Ethnologen bei seiner Sucharbeit weiterhelfen kann. Natürlich 
besteht ein Unterschied im Wissen und im Zugang zu Wissen nicht nur zwischen den Mãn-
nern und Frauen, sondern auch zwischen den interessierten und den weniger interessierten 
Mãnnern und Frauen, zwischen jüngeren und ãlteren Frauen und zwischen jüngeren und 
ãlteren Mãnnern (wobei bei den Mãnnern auch die Anzahl und die Art der durchlaufenen 
Initiationsstufen entscheidend ist). 
Zu erwãhnen sin d in diesem Zusammenhang zwei Aussagen Barths und Schieffelins zur Tradition 
des Wissens bei den Baktaman und den Kaluli im Hochland Papua New Guineas. Barth schreibt 
von der Abwesenheit gemeinsamer Prãm issen und getei lten Wissens zwischen versch iedenen Bak-
taman, di e miteinander in engem Austausch stehen (1975: 264/ 65). Schieffelin betont d ie Tatsache, 
dass die Jdeen der Kalu li über das Unsichtbare kein kohãrentes System bilden , sondern aus unter-
schiedli chsten Erfahrungen unterschiedlichster Informanten , die n icht immer übereinstimmen, zu-
sammengesetzt sin d ( 1976: l 04). 
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Frauen erklãren zu ihrem Nichtwissen über bestimmte Dinge hãufig: 
«lch weiss nicht- es ist etwas, mit dem nu r Miinner zu tun haben, das n ur Miinner wissen .» (Rita) 
oder eine bestimmte F ra u sagte auch: 
«lch weiss es nicht. Ich habe ein scharfes Mundwerk und alle namandu fürchten mich deswegen 
und haben mich (aus ihrer Niihe) weggejagt. So habe ich nichts (kein Wissen) gehõrt von ihnen.» 
(Agre) 
Junge Mãnner entschuldigen ihr Unwissen über etwas oft wie im folgenden Fall Wangi: 
«M an hat mir nichts davon gesagt, man hat mich nichts gelehrt.>> 
Auf eigene Erklãrungsversuche verweisen sowohl Mãnner wie Frauen oft, indem sie ein 
primãres Wissen (Mãnnerwissen oder als altüberliefert empfundenes Wissen) über eine 
Sache von ihren eigenen Interpretationen und Gedanken darüber.unterscheiden. Zum Bei-
spiel: 
/eh weiss nieht, es ist Wissen der Miinner, und was die Miinner denken, weiss ich nicht. Meine 
Gedanken zu dieser Sache (zu der Holzschnitzerei tikit, die den unteren Abschluss der Miinner-
hausmalerei bildet) sind, dass man (beim Betrachten) an das Entstehen von Kindern denken 
soll.>> (Wandjenai: Frau) 
«!eh weiss es nieht, son s t kõnnte i eh es dir sagen. Es ist ei n Moti v von früher. !eh glaube, es zeigt, 
was Miinner und Frauen zusammen zu tun pf1egen.>> (Wangi) 
In den Interviews ãusserte sich manche Frau, nachdem sie mehrmals ihr Nichtwissen hatte 
eingestehen müssen, entrüstet darüber, dass ihr ihr Ehemann über die betreffenden Dinge 
nicht mehr erzãhlt oder erklãrt habe. Daneben gab es aber auch Frauen, die über mich den 
Kopf schüttelten, voU Erstaunen darüber, dass ich sie nach etwas gefragt hatte, das doch 
bekanntlich zum Wissensbereich von Mãnnern gehõre. Einigen Frauen wiederum waren zu 
meiner damaligen Yerwunderung einzelne Assoziationsbereiche, in deren Zusammenhang 
bestimmte bedeutsame Elemente standen, klarer als manchem Mann. Doch so verwun-
derlich ist das gar nicht; Frauen sind in Wirklichkeit keineswegs kategorisch vom Hõren 
und Erfassen einzelner wichtiger kultureller Wissenselemente und Überlieferungen ausge-
schlossen . Auch Frauen hõren Mythen, kõnnen Mãnnern beim Gesprãch zuhõren, hõren 
mit bei Dorfdiskussionen , vernehmen di e Texte von offentlichen Gesãngen und konnen , 
falls ihr Interesse irgendwie geweckt worden ist 2, in Wesentliches selber Einblick gewinnen . 
Einzig von den zentralen Teilen und Orten des Initiationswissens und -geschehens sind sie 
ausgeschlossen. Was das Initiationswissen betrifft, so bewahren die Mãnner gerade hier ihr 
Mãnnerwissen am eindrücklichsten. Was allerdings über die Initiationen im alltãglichen , 
informellen Gesprãch und Gedankenaustausch unter Mãnnern geãussert wird, bleibt den 
Frauen nicht verborgen. Auch ist schon mancher Frau von einem Mann oder einer wis-
senden alten Frau mit Ansehen etwas Wesentliches aus dem Bereich des Mãnnerwissens 
anvertraut worden, und schon manche Frau hat sich selber gewisse wesentliche Dinge aus 
dem Bereich des Mãnnerwissens merken konnen. 
Gerade aus dem Bereich des Zeremonialyarhsanbaues scheinen einzelne Mãnner ihren 
Frauen hie und da besondere Geheimnisse, von denen es eigentlich heisst, sie dürften 
Das lnteresse der Miin n er wird au f evidente Weise geweckt i m Rahmen von Initiationen und Zere-
monialyamsanbau. Miinner vermõgen durch Wissen Prestige zu erwerben. An Miinner, nicht aber 
an Frauen, wird die Erwartung gestellt, sich u m Wissen über kulturelle Zusammenhiinge, eben um 
Miinnerwissen oder tradiertes Wissen, zu kümmern. Frauen werden als Menschen behandelt, die 
gar nicht wissen kõnnen , und sie kümmern sich auch selbst schon aus diesem Grund oft nicht ein-
mal u m das, was i h nen eigentlich zugiinglich wiire. 
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Frauen und Kindern nicht zu Ohren kommen, anzuvertrauen, wenn sie ihre Frau als ver-
schwiegenen, verliisslichen und guten Menschen betrachten. 
In einer Sequenz einer Erziihlung von der Besiedlung des heutigen Gebietes wurden 
beiliiufig zwei Frauen erwiihnt, die mit Miinnern zusammen initiiert worden waren. Auf 
meine Frage, ob dieses Ereignis in Wirklichkeit auch heute mõglich wiire, reagierten die 
Miinner keineswegs entrüstet, sondern betonten, dass dies selbstverstiindlich in speziellen 
Situationen mõglich sei . Aber wenn auch diese Vorstellung allen geliiufig war, erinnerte 
si eh doch niemand an ei nen entsprechenden Fali und konnte auch niemand wirklich sagen, 
welche speziellen Situationen gemeint seien. namandu, die eine Verantwortung für ihr Dorf 
empfinden, weisen in Dorfdiskussionen immer wieder auf die Bedeutung des Wissens hin 
und erinnern alle Dorfbewohner immer wieder mahnend daran, dass das Wissen für das 
Fortbestehen des Dorflebens bestimmend ist. Miinner, Frauen, Kinder, Alte und Junge 
sollen si eh alle, jeder au f sein e W ei se, durch di ese Mahnungen angesprochen fühlen . 
Erkliirungen wichtiger Dinge oder Sachverhalte werden zum Beispiel mit den Worten , 
«dies hat eine Bedeutung, man erziihlte uns folgende Geschichte» oder «es gibt eine 
Geschichte zu dieser Sache, eine Geschichte, die wir nicht vergessen dürfen», eingeleitet. 
Mythen, tradierte Erziihlungen, alles, was andere Miinner oder Frauen, meist aber 
namandu , je erziihlt haben, alles, was man gehõrt hat, kurz, alles, was man an Erinnerung 
mit sich triigt, bildet die Substanz des eigenen Wissens und die Grundlage von Erkliirungen 
und eigenen Hypothesen. 
W er nie die Musse gefunden hat, sich zu namandu zu setzen und still ihren Gespriichen 
zuzuhõren, wer nie aufmerksam an Dorfversammlungen teilgenommen hat, hat auch keine 
wesentlichen Geschichten und Erziihlungen gehõrt, die ihm als Grundlage eigenen Wissens 
dienen kõnnten. Grosse Miinner, namandu , zeichnen sich ausdrücklich dadurch aus, dass 
sie gut erziihlen kõnnen, dass sie viele Geschichten kennnen, und dass sie diese mõglichst 
voll stiindig und detailreich , nicht nur einer vagen Spur nach, wieder zu erziihlen wissen. 
Miinner, d ie gestehen, selber nicht so viel wie ein namandu zu wissen , sagen oft, sie hiitten 
die wichtigen Geschichten nur halb (oder teilweise) aufgenommen. Solches Halbwissen 
wird in Kimbangwa als Attribut von Kindern , von jungen Miinnern un d Frauen , die (noch) 
nicht richtig denken kõnnen, angesehen (mehr dazu 6.1.2). Wissen, tradierte Erziihlungen 
und Denken gehõren für die Abelam unmittelbar zusammen. Als einmal wii hrend eines 
gemeinsamen Zusammensitzens ein Mann vo n sich aus den namandu Winauru aufforderte, 
mir di e Mythe von Wa pil an - sie war mir damals noch unbekannt - zu erzii hlen, meinte 
Win auru einleitend , gleichzeitig Vorstellungen aus dem Bereich des Cargodenkens iius-
sernd: 
«Sie weiss doch schon a ll es. Es gibt das grosse Buch , di e Bibel. Die Weissen wissen alles - sie 
haben all es herausgefunden. Nun wollen sie es auch von uns wi ssen. Gut! Wir müssen es ihr 
erzãhlen, genau erzãhlen. Sie (die Weissen) a rbeiten mit der Bibel (wissen durch die Bibel) . Wir 
arbeiten mit dem Denken («tingtin g» = Gedanke, Erinnerung, Vorstellung). » 
6.1 Bedeutsame Relationen, exemplifiziert am Beispiel 
d er korambu- Malereien 
Bestimmte bedeutsame Elemente - Dinge, Gegenstiinde, Handlungen, Wesen- werden von 
den Abelam als Zeichen und Hinweis und als Symbol für jeweils etwas anderes betrachtet. 
Solche bedeutsame Elemente sind in Bedeutungs- oder Beziehungsketten innerhalb eines 
Assoziationskontextes eingegliedert, stehen also in bedeutsamen Relationen zu anderen 
Elementen. 
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Die Untersuchung der Bedeutungsgeladenheit, die so wichtige Elemente wie zum Bei-
spiel Mann, Frau, Land, Ahnen, weibliches Schamhaar, Kokosnuss oder Flughund für die 
Abelam haben, und der Beziehungen, oder Relationen, in denen diese Elemente stehen, 
gibt einen Einblick in die Art und Weise, wie die Abelam ihre Umwelt, ihr Zusammenleben 
und die damit verbundenen Geheimnisse sehen und erklaren. 
Bevor wir genauer eingehen auf die zwei genannten Grundthemen im Leben der 
Abelam - wobei wir uns dabei auch des Mittels bedienen werden , diejenigen bedeutsamen 
Relationen zu betrachten, die diese Grundthemen zu erhellen vermogen - wollen wir im 
folgenden zuerst noch über bedeutsame Elemente und Relationen sprechen und deren 
Eigenart, oder Wesen, an einem Beispiel exemplifizieren. Wir stützen uns dabei auf Inter-
view-Aussagen3 zu Motiven der Frontmalerei (mbai) des korambu-Mannerhauses (cf. 
Abb. 8). 
Für die meisten befragten Manner und einige Frauen bereitete das spontane Nennen 
der moglichen Bedeutung einzelner besonderer Motive der korambu-Malereien keine auf-
fallend grossen Schwierigkeiten, wenn auch die Aussagen meist sehr knapp und direkt aus-
fielen , d.h. auf ausgreifende Erklarungen der bedeutsamen Verweise verzichteten: 
«Matbetagwa (wilde Frau, Herrin der Tiere im Busch; Moti v zuoberst au f der Giebelfront) ist für 
alle Menschen da; dieses Moti v bezieht sich au f die Menschen. Sie, Matbetagwa, lockt Menschen 
in den tiefen Busch und verwirrt ihren Kopf. » (Kwambiwai: Frau) 
«ndundama (Mensch-Gesicht-Motiv) bedeutet Miinner. namandu schauen (dem Alltagsleben zu); 
sie zeichnen (dann) Gesichter mit Farbe.» (Maria) 
«kwandjitagwa (weibliche Flughunde; kwandjindama-Motiv) zeigen, dass di e Miin n er an Frauen 
denken un d mit F ra uen immer gerne scherzen wollen .» (Agnes) 
«waiwu (?) steht für Miinner. Die Miinner reden zusammen und bringen alles zum Laufen .» (Sai-
gapa) 
Für einige wenige waren die Motive nur Schmuck, aber auch die andern Dorfbewohner 
gaben als weitaus haufigste vordergründige Umschreibung der Funktion der Motive immer 
wieder an , diese seien zur Verschonerung des Weilers und Dorfes da. Warum aber wird 
gerade das - von al l en Befragten al s wichtiges Moti v betrachtete - weibl iche w al e- Wesen 
Matbetagwa (ei n kutagwa- Wesen - wilde Frau oder «sangum a» = Hexe -, di e Herrin de r 
Tiere im tiefen Busch) au f dem mbai abgebildet? Nu r um di e Menschen vo r den Gefahren, 
die i m Busch lauern, z u warnen, wi e viele meinten ? Deutet di e Nahe des Motives Matbe-
tagwa zum Firstbalken mange (eigentlich ja dessen Verl angerung Moim), der die Dach-
schrage bildet und mit Walesakindu , dem Sonne-Mann (nya-ndu), in Zusamenhang 
gebracht wird, eventuell au f eine Beziehung von Matbetagwa zu dem obersten weiblichen 
gottlichen Wesen mbabmu-tagwa (Mond-Frau) h in ? Wieso heisst eine der beiden ara-
Initiationsgruppen jeweils kutagwa, wie auch Matbetagwa genannt wird ? Hat diese 
Bezeichnung etwas zu tun mit Matbetagwa und damit, dass diese in gedanklicher Nahe zur 
Mond-Frau, zu Walesakitagwa gesehen wird ? 
Weitere für alle Befragten hervorstechende Geistwesen-Motive auf der mbai-Malerei sind 
die ndunduine (grossen Manner), die ngwalndu (Geistwesen) einzelner Clane des Dorfes. 
Die weiterne Gesichter (ndama-) Motive wurden von einigen Befragten ebenfalls al s 
ngwalndu-Wesen bezeichnet, von den meisten aber als Hinweise au f di e Gesamtheit ent-
weder der Manner oder der Frauen des Dorfes verstanden. Es handelt sich dabei um die 
Motivreihen kwandjindama (Flughund-Gesicht; manchmal auch kwandjitagwa = weibliche 
Flughunde genannt)/ kwandjinge (Flughund-Ort), niaurik/ niauriknge (Schmetterling-Ort) -
Es muss vor Augen gehalten werden, dass alle hier erwii hnten Aussagen, auch diejenigen der Miin-
ner, primiir exoterisches Wissen sind, und dass es sicher weitere esoterische bedeutsame Rel ati onen 
der einzelnen Motive gibt, die bei genauem Einbezug des gesa mten- hier ni cht untersuchten - In-
iti ation skomplexes enthüllt würden. 
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Abb. 8 korambu- Vorderfront , Firstbalken und einige Motive der mbai-MaJerei 
mbai (Malere i) 
tikit (Schnitzerei) 
« plain >> (Geflecht) 
Seitenansichr 
mange-Firstbalken 
Vorderansicht (mbai) 
Matbetagwa/ kucagwa!nyamatagwa 
kwandjindama!kwandjinge 
niauriklniauriknge 
«palai >> 
ngwait 
waiwulndundama 
- ngwalndulndunduine 
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«poroman» (Gegenstück, Doppel) der ndundama (Mensch-Gesicht/Mann-Gesicht) oder 
waiwu4- und ndundama/ waiwu. waiwu steht für die Abelam in gedanklicher Verbindung 
zum Moti v ngwait (Libelle). Wir kom m en au f ngwait gleich zurück. 
Es gibt Mythen, die von kwandji (Flughund) handeln . Es gibt ein Mythensegment einer 
sonst nicht mehr vollstandig bekannten Mythe, das bezüglich der niaurik (Schmetterlinge) 
erwahnt, das s di ese aus Schweiss un d Schmutz ( «doti») von F ra uen entstanden sei en. Di ese 
ist für di e Abelam ei n Anknüpfungspunkt, das Moti v niaurik mit F ra uen zu assoziieren. 
Wie kwandji und ngwait ist auch der Ausdruck niaurik als Wort zudem eine Metapher, die 
im Alltag gebraucht wird, und zwar als Metapher für Frau: wie der Schmetterling von 
Blume zu Blume, bewegt si eh di e F ra u von Geliebtem zu Geliebtem. 
Der Ausdruck kwandji kann ebenfalls eine Metapher für Frau sein. Vor allem für die 
Frauen ergibt sich die Erklarungsmoglichkeit des für sie bekanntesten und fassbarsten 
Motives kwandjitagwa (weiblicher Flughund) aus dieser alltaglichen Metapher. Das tertium 
comparationis von weiblichem Flughund und Frau ergibt sich aus der charakteristischen 
Haupteigenheit der Flughunde, sich irgendwo an einen Baum zu hangen, herumzuhangen. 
Mit dieser Eigenheit gleichgesetzt wird- auch von Frauen selbst!- das Wesen der Frauen, 
von denen es heisst, dass sie sich irgendwo, das heisst bei einem Mann eines andern C lanes 
oder Dorfes, niederlassen konnen, und sie so betrachtet auch <wie Flughunde herum-
hangen>5. Allerdings assoziierten auch alle Manner, ob initiiert oder nicht, das Motiv 
kwandjitagwa mit Frauen. Nur ein Mann fügte eine zusatzl iche Bedeutung von kwandji-
tagwa hinzu: 
<< kwandji ist ein e Frau , die sich gerne a n dunklen Orten aufh ii lt. Sie geht gerne zu kleinen Flüss-
chen , si e liebt Bl iitter der Sagopalme. Wir verweisen (au f der mbai-Malerei) au f di ese weibli chen 
Flughunde; alle Dinge nehmen wir (Menschen) von ihr (dem weiblichen Flughund), nehm en wir 
vom Ort, wo sie sich a m li ebsten aufh ii lt. Wir nehmen Sagopalmbliitter von ihr. Für weisse 
Bl ii tterfarbe verwenden wir Sagopa lmbl attscheiden von ihrem Ort. Alle un sere wichtigen 
Arbeiten machen wir mit Sagopalmblattscheiden. Wir sagen: <<A lles nehmen wir von ihrem Ort, 
wir müssen sie malen» .» (Ndukabre) 
ngwait (Libell e) ist ei n Tier, das in Scharen knapp über d em Wasser tanzend anzufinden ist, 
und das Moti v ngwa it erinnert die Abelam entsprechend an die Manner, die sich ahn lich zu 
wichtigen Dorfversammlungen zusammenzusetzen pOegen. Ein ige fühlten sich durch das 
Moti v ngwa it auch mehr an a lle Dorfbewohner erinnert, die ahnlich wahrend «sings ing» -
Festen zusammen zu tanzen pOegen. Das Motiv ngwait erinnert an die wichtigste Eigen-
schaft des Mannes, der primar verantwortlich ist für das gute Zusammenleben der Men-
schen im Dorf. Wie die Libelle sollte der Mann in standiger Bewegung und Aktivitat sein 
und sich gesellig benehmen. Ei n Mann beurteilte die Bedeutung der Motive ngwait/ waiwu, 
di e en g zusammengehoren, allerdings au eh weitergefasst: 
<<Es heisst, dass a lle Clane sich zusammentun. Alle Dõrfer, a l le C lane, a lle Familien müssen sich 
versa mmeln , müssen Freude haben an <<sings ing»-Festen, Freude haben a m korambu-Miinner-
haus. waiwu (e r bezeichent waiwu a ls Libelle) bewegt sich über dem Wasser. Di ese waiwu versam -
meln sich zuhaufund ta nzen, wie die Menschen es bei Festen tun .» (Michael) 
Ob nun das Motiv waiwu direkt als Libelle gesehen wird, oder ob es erst über den Zusam-
menhang mit ngwait (Libelle) in den erwahnten Assoziationsbereich gelangt, der von 
Libellen , die über dem Wasser tanzen , handelt - das Motiv waiwu verweist auf alle Falle 
auch au f Wasser un d somit au f wa/e-Geistwesen, steht also gleichzeitig für Mensch (Mann) 
Au f kleinen Giebelfronten (mbai) ha ben nu r di e drei Gesichts-Motivreihen kwandji/ niaurik/ waiwu 
oder kwandji/ niaurik/ ndundama Platz, a u f grõsseren die vier Gesichts-Motivreihen kwandji/ niau-
rik/ ndundama/ wa iwu. Einige Informa nten meinten , waiwu und ndundama seien das gleiche (da-
vo n wurde auch in Abbildung 8 ausgegangen). 
Forge nen n t zwei andere Bedeutungen dieses Motivs ( 1966: 30). 
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und für Geistwesen. Muss dies als Hinweis auf eine momentane Identitãt, als Hinweis auf 
gegenseitiges Aufeinanderbezogensein oder als Hinweis auf eine dritte, nur im Initiatins-
ablauf mitgeteilte Beziehung verstanden werden ? Diese Frage kann h i er mangels Informa-
tionen ni eh t beantwortet werden. 
Mit dem Motiv waiwu verbunden ist das Motiv ndundama, eine rein deskriptive 
Bezeichnung, scheinbar ohne weitere Konnotationen. 
Alle bisher erwãhnten Motive, ja alle Motive der korambu-Maiereien überhaupt, 
scheinen mir mit w a le- un d/ oder ngwalndu-Geistwesen in Beziehung zu stehen. So scheint 
mir das Motiv kwandjitagwa mit Matbetagwa und indirekt mit der Mond-Frau in einer 
bedeutsamen Relation (in welcher ?) zu stehen oder das Motiv waiwu/ ngwait mit den 
ngwalndu-Wesen, da dieses Moti v von einigen als ngwalndu bezeichnet wird, un d da es 
auch real so nahe bei den ngwalndu-Motiven steht. Welche weiteren erhellenden bedeut-
samen Relationen, die auf ngwalndu- und wale-Geistwesen verweisen konnten, gehen von 
niaurik (Schmetterling) aus ?6 
Ein weiteres noch zu erwãhnendes bedeutsames Motiv der mbai-Malerei ist gamba-
nyan (Totengeist-Seele oder Totengeist-Kind), ein Motiv seitlich unterhalb des ndunduine-
Motivs; gambanyan stellt Knaben oder Mãdchen dar. 
«gambanyan ist wuranyan (Seele) von Mãnnern und Frauen. Die gambanyan-Knaben und 
-M ãdchen au f der mbai-Malerei sind kleine ngwalndu. Sie sind die Familie von Katu (dem Haupt-
ngwalndu-Wesen d er Cla ne d er geographischen Hãlfte kwien). Aus ei n em Bein von Kat u ist gam-
banyan Kul :Jmi (neben Katu ein ngwalndu-Geistwesen der Clane Mbugnipate und Nangikum) 
entstanden. Warum ? Weil die Clane auseinandergefallen sind: so der Clan Mbugnipate und der 
Cla n Nangikum. Einige gan-ibanyan-Motive verweisen auf verstOFbene Kinder. Einige gamba-
nyan-M oti ve verwei sen auf wuranyan ; die jungen Leute sollen sich amü sieren wãhrend «sing-
sing»-Festen.» (Mi chael) 
« Dieses gambanyan-Motiv ist das Abbild meiner Schwester Agnes. Wenn du (a ls einer der Maler 
des mbm) keine Schwester hast, kannst du bei m Malen des gambanyan a n einen kleinen Bruder 
denken; an ein Kind dieses Weilers. Wenn di e Kinder spi elen , werden sie zuein ander sagen: 
«Schau dort oben, das ist Sona , das ist Suaki .» Sie werden Freude da ra n haben, die Kinder. Wir 
sagen gambanyan , ein verstorbenes Kind . Wir malen und denken an neue (ni chtverstorbene und 
noch nicht geborene) K inder. Es ist andjekundi (verschlüsselte Rede), wenn wir sagen, gamba-
nyan sei Agnes, sei So na. Es erinnert aber schon an di e verstorbenen K inder.>> ( Ndukabre) 
Jeder macht sich eine eigene Yo rstellung zum Moti v gambanyan , das dadurch viele Bedeu-
tungen evoziert. Dass die Kinder daran Freude haben sollen, dass die jungen Leute sich 
angesichts dieser Abbildung amüsieren sollen, dass man, angesichts von verstorbenen , an 
lebende und noch auf die Welt zu kommende Kinder denken soll - a ll dies sind Yorstel-
lungen , die ebenso stark au f die Menschen in ihrer Alltagssituation hinweisen wie etwa das 
Moti v kwandjitagwa (weibliche Flughunde), das aufFrauen verweist. 
Nicht nur das gemalte gambanyan-Motiv erinnert aber an Kinder und an ihre Zeu-
gung. Wie schon erwãhnt, nimmt auch die Holzschnitzerei tikit unterhalb der mbai-Maierei 
darauf Bezug. Das Motiv der tikit-Schnitzerei am Mãnnerhaus des Weilers Tagwasapu in 
Kimbangwa hebt sich von den meisten sonstigen tikit-Motiven an Mãnnerhãusern in der 
Gegend ab . In den meisten tikit sin d Gesichter von ngwalndu-Gei stwesen , von baba-Wesen, 
von Yogeln oder andern mythischen Wesen, aber auch von namandu, wichtigen Mãnnern 
von einst, die im Kampf getotet worden sind, in geschnitzter Form dargestellt. Auf dem tikit 
in Kimbangwa, in Tagwasapu, sind zwar ebenfalls ngwalndu-Geistwesen dargestellt, aber 
als wangi (kopulierendes Paar)-Motiv. Zwei mãnnliche ngwalndu, nach hãufigster Aussage 
Sukurumbun und Gutasipua, die ngwalndu der Clane Sarekum und Kwangrukum, deren 
Alle diese Fragen müssten in einer neuen Arbeit untersucht werden , da für die vorliegende Arbeit 
das reiche Feld an Bezügen und Hinweisen, das sich erst im gesamten Initiationskomplex auf-
schliesst, ni eh t an Ort untersucht worden ist. 
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namandu den Bau dieses Mãnnerhauses geleitet haben , kopulieren mit ihren zwei unbe-
nannten Frauen. Jeweils links von einem der zwei Paare ist dessen Kind zu sehen, einmal 
ein Knabe (G:mbui) und einmal ei n Mãdchen (Gram;'lnengu). 
«Das tikit erziihlt von Ma n n und Frau un d vom Kinderkriegen. W en n man Dinge richtig zusam-
menbringt ( «poromanim» ), entsteht ei n belebter Weiler, entsteht ei n belebter Boden.» (Enia: 
F ra u) 
«Di ese beiden Kinder sind di e ersten Kinder überhaupt, di e es (je) gegeben hat. » (Sarekisik) 
«Das tikit ist da, damit wir uns freuen, ist da, uns etwas zu lehren, uns zu mahnen. » (Waunengu) 
«Das miinnliche ngwalndu-Geistwesen und seine Frau sind die ersten Menschen, die es (je) 
gegeben hat. Der Knabe und das Miidchen auf dem tikit- sie haben keinen Namen - sind die 
ersten Kinder, die es je ga b. Das tikit bedeutet, dass M an n und Frau Kinder haben müssen. Du 
kannst mit eigenen Augen sehen, dass ausserhalb der Zeremonialzeit hochstens zwei bis drei 
Frauen schwanger werden. Wiihrend der Zeremonialzeit, wiihrend der Zeit der «singsing», 
werden sehr viel m'ehr Frauen schwanger, weil dan n alle jungen Miinner nach Frauen Ausschau 
halten und ihnen folgen. Dann werden alle jungen Frauen schwanger. Alle freuen sich (am 
Leben) in dieser Zeit.» (Ndukabre) 
Die tikit-Schnitzerei, dieses bedeutsame Element, das stark auf das Alltagsleben der Dorf-
bewohner verweist, hat wiederum ein Pendant im Innern des korambu-Mãnnerhauses. 
Wãhrend der «singsing»-Feste zur Einweihung eines Mãnnerhauses, bei denen Mãnner, 
Frauen und Kinder im Innenraum des korambu tanzen , werden an einer langen, vom First 
herunterhãngenden Schnur geschnitzte Figuren festgemacht. Diese Figuren werden von 
einigen als wapinyan (Yams-Seele oder Yams-Kind), von andern a ls gambanyan (Toten-
geist-Seele oder Totengeist-Kind) identifiziert. Man kann vermuten, dass diese verschie-
denen gambanyan im Innern des korambu , die unter anderem als kleine ngwalndu-Geist-
wesen bezeichent werden, ebenfalls ngwalndu-Kinder sind wie der abgebildete Knabe und 
das abgebildete Mãdchen au f dem tikit der korambu-Giebelfront. 
Diese aufgehãngten Holzstatuen im Innern des Mãnnerhauses, die das Herz der 
jungen Leute erfreuen sollen, und die - neben manamgup-Zaubersprüchen und sonstigen 
individuellen Handlungen - a ls eine Art zusãtzli cher Liebeszauber zur Erlangung der 
vollen Aufmerksamkeit einer Frau angesehen werden , werden auch wapinyan genannt. 
wapinyan hei ssen ja auch bestimmte im korambu den Initianden gezeigte Holzstatuetten , 
die den ngwa/ndu-Schnitzereien , die ebenfalls nur Initianden zu sehen bekommen, ãhnlich 
sind, und die als « poroman » (Gegenstück) des wapiwe-Yamssteines den Pflanzern zu 
Yamserfolg verhelfen soll en. 
Warum heissen diese Holzschnitzereien mit unterschiedlichem Bekanntheitsgrad- nu r 
die erwãhnten kleinen Holzfiguren an der Schnur im Innern des Mãnnerhauses sind den 
F ra uen bekannt- bei de wapinyan? Welche Verbindung besteht zwischen ihnen? wapinyan, 
der den Mãnnern im Pflanzgarten hilft, gehórt doch zur tabureichen Jahreshãlfte, der 
Pflanzzeit, in der der Mann gerade nicht an Frauen und Zeugung von Kindern denken 
sollte. wapinyan/gambanyan aber gehóren in die Zeit der Feste, des Zusammenfindens von 
Mann und Frau, in die Zeremonialzeit. Kónnte dahinter die Vorstellung stehen, dass sich 
das Jahr, hauptsãchlich auf den Yamszyklus bezogen, in zwei unterschiedlich gewichtete 
Perioden auftei lt, dass aber wapi-Yams nicht nu r di e strenge Pflanzzeit dominiert, sondern 
auch die genussreiche Zeremonialzeit erst ermóglicht? Zu bedenken ist zudem auch, dass 
sowohl gambanyan/wapinyan wie auch wapinyan/wapiwe mit Fruchtbarkeit zu tun haben; 
die ersteren sollen die Fruchtbarkeit der Menschen, letztere diejenige der Nahrung garan-
tieren: 
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«An der Schnur, an der auch die «kundu » (Sanduhrtrommel) für den mindja-Gesang hiingt, ist 
eine wgpinyan-Holzschnitzerei festgem acht. Sie singt mit uns mit. Sie ist ein Schmuck. - Ja, die 
Frauen sehen wapinyan, wenn sie ins Miinnerhaus hineinkommen, und bewundern diese Figur. 
So kon nen si eh di e Miinner den Frauen gu t niihern. » (Maria) 
«Etwas habe ich noch (zu erwãhnen) vergessen: gambanyan. Die Mãnner sehen, dass es in einem 
Weiler oder Dorf nicht viele Menschen gibt. Gut! Sie bauen ein korambu-Mãnnerhaus. Sie 
schnitzen kleine Holzfiguren und hãngen sie im Innern an die Schnur für die Sanduhrtrommel 
oder befestigen sie aussen am Mãnnerhaus. Das tun sie. Dann sagen sie: «In diesem Mãnnerhaus, 
das wir gebaut haben , müsst ihr singen und tanzen; dan n müsst ihr Kinder zeugen. Das Dorf (der 
Weiler) hat zu wenige Bewohner. Wir haben diese gambanyan-Figuren geschnitzt, dass ihr Kinder 
haben werdet».» (Ndukabre) 
Im Zusammenhang mit den kleinen Holzstatuetten wapinyan/gambanyan, dem wangi-
Motiv des tikit und dem gambanyan-Motiv der mbai-Malerei wurden von mehreren Infor-
manten auch Holzschnitzereien kopulierender ngwalndu-Geistwesen (wangi) , die die 
Initianden wãhrend der ngwalndu-lnitiatonsstufe zu sehen bekommen, erwãhnt. Zwei 
Mãnner unter dreissig Jahren erinnerten sich, was ihnen von namandu vor diesen wangi 
gesagt worden ist: 
«Sie sagten uns, wir sollten di ese drei kopulierenden ngwalndu-Geistwesen anschauen. Sie sagten 
un s dabei: « Ihr dürft nu n se h r vieles lange Zeit ni eh t essen. l h r müsst stark sein un d di ese Tabus 
einhalten.» Wir hõrten, dass wir nu n ei ne Frau finden müssen und Kinder zeugen müssen. Dan n 
erst dürfen wir wapi-Yams pf1anzen und auch Hauptpf1anzer eines wapi-Gartens sein. Junge 
Mãnner müssen zuerst heiraten, dann kõnnen sie ganzes Wissen erwerben. Wir dürfen nun nicht 
mehr alles essen, was wir wollen. Wenn die Ehefrau dem ersten Kind noch die Brust gibt, dürfen 
wir wapi- Yams pf1anzen .» (Manari) 
«Es gibt eine Schnitzerei von einer Frau und einem Mann (wangi-Motiv), die wir wãhrend einer 
Initiation zu sehen bekommen. Es ist etwas sehr Bedeutendes, M an n und Frau ; dies lehren uns die 
n;,mandu. Die mmandu lehren uns (wãhrend der Initiation) alles, was wir über den Nahrungs-
anbau, das Schnitzen, das Malen wissen müssen. Wir gehen hinein in das Mãnnerhaus und sehen. 
Wir verlassen das Mãnnerhaus und müssen jetzt arbeiten. Wenn wir nicht in das Mãnnerhaus 
<schauen > gehen (initiiert werden), kõnnen wir auch nicht richtig pf1anzen. Ein Mann , der 
bestimmte Dinge wãhrend der lniti ation noch nicht gesehen hat, und der noch keine Frau gehei-
ratet hat , hat keine Stãrke; er muss erfolglos bleiben.» (Ndukabre) 
Sind die von den beiden jungen Mãnnern erwãhnten Fakten n ur der offensichtlichste, au f 
das Alltagsleben bezogene Teil der Initiationslehre? Oder sind di ese Fakten gar wichtiger 
Teil der Initi at ionsgeheimnisse selbst ? Auf a ll e Fãlle scheint - nach all den gemachten 
Betrachtungen zu schli essen - für die Abelam die Beziehung von Mann und Frau, das 
Zeugen von Kindern und die Prosperitãt der Gemeinschaft gleichzeitig etwas offensicht-
liches und a lltãgli ches wie auch etwas unergründliches und von Geheimnissen umgebenes 
zu sein. Der Inhalt des Geheimkultes der Mãnner ist, was auch die Geheimnisse sonst noch 
beinhalten mogen, eng auf das tãgliche Leben der Menschen bezogen. Zugleich stehen aber 
für die Dorfbewohner die wichtigen Gegebenheiten und Erfordernisse des Alltags, wie 
selbstverstãndlich diese dem aussenstehenden Betrachter auch erscheinen mogen, umge-
kehrt auch in einer nur von wenigen ganz durchschauten, geheimnisvollen Beziehung zu 
Mãnnerwissen, zu einem bedeutsamen, geheimnisvollen Hintergrund, der mit dem Begriff 
maira (Geheimnis) umschrieben und umfasst wird. 
W as allgemein die Motive auf der korambu-Giebelfront betrifft, so ist zu sagen, dass 
deren W ahi wie auch deren Bedeutung oder Bedeutungsgeladenheit von einigen, vor allem 
weiblichen Informanten, beinahe als Produkt der Willkür, als Menschen- oder Mãnner-
werk, betrachtet wird: 
«Alle Motive der mbai-Malerei sind aus Vorliebe (oder: nach Entscheid) der Mãnner ent-
standen.» (Enia: Frau) 
Vor allem Frauen, für die der Hintergrund der mbai-Malerei Mãnnergeheimwissen ist, zu 
dem si e keinen Zugang ha ben, bezeichneten di e Mãnner oder namandu al s di e Schopfer der 
Motive. Den Frauen fehlt wesentliches Wissen von den Bezügen der einzelnen Motive zu 
bestimmten Geistwesen - ein Wissen, das Mãnner sich wãhrend der Initiationen im Innern 
des Mãnnerhauses erschauen konnen. Eine auffallende Aussage, die einige der befragten 
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Mãnner machten , lautete, dass die Malereien und Schnitzereien, dass die Motive selbst gar 
nichts Wahres oder Wirkliches seien, sondern nur etwas bedeuteten, d.h. auf etwas ver-
wiesen, dass si e einzig ei n Beispiel ( «iksampel») für etwas sei en , - aus Farbe gemalt oder, 
im Fali der ngwa/ndu-Schnitzereien im Mãnnerhaus zur Initiationszeit, aus Holzstücken 
geschnitzt - , sonst aber nichts. Die Bedeutung erscheint somit in der Vorstellung der 
Mãnner, der hauptsãchlichen Wissenstrãger, kiar als vom Bedeutungstrãger, nãmlich der 
Malerei oder Schnitzerei, abgehoben und unterschieden. Die Bedeutung kommt also sozu-
sagen von aussen hinzu und ist für die Abelam nicht im materiellen Bedeutungstrãger 
immanent gegeben. Die korambu-Malereien und -Schnitzereien, die eine wichtige Funktion 
als bedeutsame Elemente haben, haben deshalb als materielle Objekte selbst keinen 
«sakralen» Charakter: in ihrer Materialitãt sind sie <nichts, nur ein Stück Holz> oder 
<nichts, nur Farbe auf Palmblattscheide>. Diese Unterscheidung verursachte zu Beginn der 
Arbeit im Feld zwischen einzelnen Mãnnern und mir hãufig recht sophistische Gesprãche 
darüber, ob denn nun die Schnitzereien und Malereien eine dahinterliegende Bedeutung 
hãtten oder nur totes Material seien. Erst nach gegenseitiger besserer Vertrautheit fiel die als 
Abwehrhaltung erklãrliche Überbetonung der reinen Materialseite der Mãnnerhausmale-
reien oder der Schnitzereien vermehrt weg, und leiteten die Mãnner beim Hinweis auf 
bedeutsame Motive oder Elemente ihre Aussagen mit den Worten , «es ist ein Bild/ ein Bei-
spiel («iksampel») für etwas», ei n. 
Der andere Aspekt eines Motives neben seiner Materialitãt aber, nãmlich dass es als 
bedeutsames Element in bedeutsame Relationen eingebettet ist, stellt das Moti v in ein faszi-
nierendes System von Beziehungen und Erklãrungen. 
So hat beispielsweise ein ngwalndu-Geistwesen, das auf der mbai-Malerei abgebildet ist (als 
Motov auch ndunduine genannt), und das von den Abelam keineswegs als Ahne aufgefasst 
wird (zumindest nicht als ein Ahne wie die ngwalepa), Augen, die dennoch zugleich als di e 
Augen irgend eines Vorfahren (ngwalepa) angesehen werden kõnnen. Zu diesem Schluss 
kommt man über folgende Erklãrung: Die weissen Kreise des ndunduine-Motivs werden 
von den Abelam auch mit Sternen (kun) gleichgesetzt. kun sind aber auch Leuchtkãferchen , 
und Leuchtkãferchen wiederum werden mit unlãngst verstorbenen Ahnen assoziiert. So 
kõnnen a lso die obengenannten Kreise, d ie die Augen des abgebildeten ngwa/ndu-Geistwe-
sens darstellen, für die Abelam auch Ahnen oder besser gesagt Augen von Ahnen sein . 
Darüber hinaus sind diese weissen Krei se des ndunduine-Motivs aber in der Auffassung der 
Abelam auch der ganz konkrete Durchga ngsort oder Weg, über den die Ahnen ihren Auf-
entha ltsort im Innern des Mãnnerhauses verl assen , um etwa in den Busch zu gehen (Forge 
1973: 190). 
Di e Leuchtkãferchen (kun) sind darüber hinaus noch mit ei n em anderen Element des Mãn-
nerhauses verbunden, mit dem oben an der Giebelfront hervorragenden Firstbalken Moim, 
d er kleiner ist al s der Hauptfirstbalken mange (Abbildung 8) un d dessen Verlãngerung oder 
Zusatz nach vorne zur Giebelfront hin bildet. Moim 7 gilt als Sohn des Vaters (yapa) mange 
- mange ist derselbe wie namandu oder Walesakindu oder waluine (grosser wa/e-Geist) oder 
Sonne-Mann (nya-ndu) - , des für die Abelam hõchsten Wesens neben der Mond-Frau also. 
Natürlich ist nicht der Holzbalken mange- aus mange-Holz (Casearia sp.), deshalb der 
Name- in seiner Materialitãt als Sonne gedacht, sondern er ist das materielle Objekt oder 
Zeichen, auf das die Abelam ihre Vorstellung, wonach mange die Seele (wuranyan) der 
Sonne ist, beziehen. Diese Seele lãsst sich manchmal i m Mãnnerhaus nieder und unterstützt 
dann die Menschen bei ihren Verrichtungen 8• 
M oi m ist auch ei n er der moglichen Na m en für Miin n er der Clane der geographischen Hiilfte kwien. 
Von solcher Hilfe erzii hlen auch Mythen. cf. 8.1.22 (Erste Geburt) un d 8. 1.23 (Mythe von Sago und 
Bambus). 
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Es heisst, Leuchtkaferchen würden sich gerne beim Firstbalken Moim aufbalten. N un 
haben Sonne (und Mond) noch andere Kinder als M oi m, nãmlich d ie Sterne (ku n), die sich 
ebenfalls gern in der Nãhe von Moim aufbalten sollen. Es kõ nnte deshalb gut sein , dass 
Mo i m auch ei n er dieser Sterne oder ei n bestimmter Stern ist. 
Schliesslich weist die Vater-Sohn Beziehung zwischen mange (Sakindu) und seinem Sohn 
Moim auf die mythische Vater-Sohn-Beziehung von Sakindu und Wapilan hin (2 .2 S. 12/ 
13). Man kann somit vermuten , Wapilan kõnnte Moim sein. 
Die mbai-Malerei , neben anderem sicher auch als Schmuck gedacht und zur Freude der 
Betrachter gemalt, vermag wissende Betrachter an die ihnen bekannten Bereiche des 
Zeremonialyamskomplexes und der Initiationsgeheimnisse - und vor allem an die ihnen 
beka nnte Identitãt der verschiedenen Geistwesen - zu erinnern. Sie vermag somit im wis-
senden Betrachter Vorstellungen und Gedanken zu evozieren, die über das Offensichtliche 
seines alltãglichen Lebensumkreises hinausgehen. 
Aber auch dem All tag, au eh den den Tages- wie den Lebenslauf ausfüllenden Beziehungen 
der Menschen untereinander, vermag die mbai-Malerei Bedeutung zu geben und so jedem 
Dorfbewohner das Offensichtliche bedeutsam zu machen und hervorzuheben - wenn auch 
nicht a llen dieses Wissen gleich bekannt oder zugãnglich ist. Jeder im Dorf weiss um den 
ausserordentlichen, geheimnisvollen Charakter des Mãnnerhauses und dessen, was im 
Mãnnerhaus geschieht oder auf sein er Giebelfront dargestellt ist. Aber n ur einige Mãnner 
durchschauen diese Geheimnisse wirklich oder haben zumindest einen so ausgedehnten 
Überblick, dass si e viele bedeutsame Relationen herzustellen vermõgen. 
Dass die Motive der mbai-Malerei aber auch das Alltagsleben direkt ansprechen und sich 
konkret daraufbeziehen, und dass dies allen Dorfbewohnern auch bewusst ist, ist sicher ein 
wesentlicher Aspekt und ei n bedeutendes Beispiel von sozusagen õffentlicher Wirkung von 
maira. So sind letztlich weder Frauen und Jugendliche, noch Mãnner, deren Wissen gering 
ist, ganz ferngeh alten vom Wirkungsbereich des sogenannten Mãnnerwissens, vo m Wir-
kun gsbereich von mai ra (Geheimnis, Geheimwissen, Initiationen, Initiationswissen). 
Fruchtbarkeit vo n Mensch und Nahru ng und Prosperitãt der G emei nschaft 
Auch bei der Beschãfti gung mit den vielfã ltigen Relationen zwischen bedeutsamen Ele-
menten wird immer wieder kia r, welchen wichtigen Stell enwe rt die G edanken an Frucht-
barkeit, Prosperitãt der Gemeinschaft und erfolgreiche Ernte im Leben der Bewohner Kim-
bangwas einnehmen. 
I n bedeutsamen Relationen werden nicht n ur einzelne alleinstehende Elemente aufein-
ander bezogen , sondern auch ganze Yorstellungs- und Assoziationsbereiche und d iesen zu 
Grunde liegende Lebensbereiche werden miteinander in Beziehung gebracht; in engeren 
Relationen sind umfassendere Relationen mitenthalten. So wird zum Beispiel von den 
Abelam viel Initiationswissen durch wapi-Wissen erklãrt un d umgekehrt. Gerade das 
bedeutungsvolle Aufeinanderbezogensein dieser zwei wesentlichen Lebens- und Vorstel-
lungsbereiche der Abelam ist eines der entscheidenden Charakteristika der heutigen Situa-
tion . 
Sind etwa alle die strengen Yamsgesetzte als eine Verlãngerung des Initiationsbe-
reiches zu sehen ? Genauso wie früher ei n Feind getõtet werden musste als Beweis, dass ei n 
Mann eine Initiationsstufe durchlaufen hatte und nun stark war- ohne initiiert gewesen zu 
sein , soll keiner die Kraft und Fãhigkeit gehabt haben, Feinde zu tõten -, muss heute ein 
Initiierter sein Wissen, seine Kraft und Fãhigkeit, die er dank der Initiation erlangt hat, im 
erfolgreichen Anbau von Zeremonialyams beweisen. Für die beobachtenden namandu der-
jenigen ara-Zeremonialhãlfte, die die Initiation für die andere ara vorbereitet, für die 
kutagwa namandu also, ist es eine Bestãtigung für den Erfolg der eben durchgeführten 
Initi ation, wenn sie den Pflanzeifer der wakendu, der neu Initiierten, verfolgen kõnnen. 
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J eder einzelne d er wakendu seinerseits strengt si eh an, al s erster ei nen lan g en wapi-Yams zu 
ernten. 
Einem erfolgreichen wakendu sagen die kutagwa, er habe gewonnen - er habe zuerst 
ein Initiationsgeheimnis gesehen, habe darauf alle mit der Initiation und gleichzeitig mit 
dem Zeremonialyamsanbau verbundenen Tabus eingehalten und habe eben deshalb nun 
eine gute Ernte eingebracht. Was im Bereich Initiation gelernt wird, geht über in den 
Bereich des Zeremonialyamsanbaus. Beide Bereiche bedingen sich; ohne dass die 
Initiierten wapi-Yams pflanzen würden, wãre der Durchgang durch eine Initiationsstufe 
nicht abgeschlossen, und bekanntlich wãre das Durchführen einer Initiation ohne das Vor-
handensein von viel wapi ni eh t moglich9. 
Die Motive der mbai-Malerei scheinen eine Art auch auf den Alltag bezogenes Zwi-
schenglied zu sein zwischen dem ausschliesslichen Geheimwissen, das in Initiationen nur 
an Mãnner vermittelt wird, und dem ebenfalls geheimen, wenn auch informell den Frauen 
eh er zugãnglichen Wissen rund um den Zeremonialyamsanbau. 
mbai-Motive und weitere Darstellungen, d.h. bedeutende Elemente im/ am Mãnner-
haus, verweisen auch selbst au f den Zeremonialyamsanbau. So wird der durch mi:mge evo-
zierte Sakindu, die Sonne, zur Hilfeleistung beim Anbau von wapi herbeigerufen. Matbe-
tagwa, assoziiert mit tiefem Busch, verweist au f hei f ende wale-Geistwesen, die dort hausen, 
auf gewisse Ingredienzien für magische Zwecke (yaankapma), die dort gefunden werden, 
un d zudem au eh au f das hochste weibliche Geistwesen Mond. Das «palai» Moti v wie au eh 
der Firstbalken Moim sind, oder verweisen auf, dass bedeutendste Yamswesen, auf 
Wapilan. wapinyan wird (oder werden) herbeigerufen zur Hilfeleistung für erfolgreichen 
Yamsanbau. In groben Linien oder andeutungsweise konnen diese Bezüge auch den 
F ra uen bekannt sein. 
Ein Grossteil dieser bedeutenden Elemente aber stehen - abgesehen von ihrer Bezie-
hung zum Zeremonialyamsanbau- in der Vorstellung der Mãnner wie der Frauen ganz all-
gemein in Verbindung mit der Fruchtbarkeit der Menschen und der Nahrung und mit der 
Prosperitãt der Gemeinschaft und fordern diese. Dies gilt für die Holzfiguren wapinyan/ 
gambanyan , das gambanyan-Motiv der mbai-Malerei und das wangi-Motiv der tikit-Schnit-
zerei , aber auch für den Hauptfirstbalken mange, wie das folgende Kapitel zeigen wird. 
Es ist zwar wichtig, dass auch für Frauen gewisse Elemente ei ne bestimmte Bedeutung 
ha ben und auf etwas verweisen - eben zum Beispiel wesentl ich auf Fruchtbarkeit und Pros-
peritãt von Mensch und Nahrung. Allerdings sind die Moglichkeiten der von den bedeut-
samen Elementen (auch des tãglichen Lebens) ausgehenden Assoziationen und die Mog-
lichkeiten des Spiels mit bedeutsamen Relationen, mit symbolischer Bedeutung für die 
Mãnner infolge ihres wãhrend der Initiationen, aber auch sonst wãhrend Mãnnerge-
sprãchen erworbenen Wissens (maira als Mãnnerwissen) grosser und umfassender. Damit 
aber ist es einem Mann auch moglich, sich einen ausgedehnteren Verstãndnisspielraum 
auch von andjekundi (verschlüsselter Rede) zu erwerben, und er wird sich selber vielleicht 
gerade dadurch als wichtiger als die Frauen und als mit Wesentlicherem in Verbindung ste-
hend betrachten - obschon auch für die Mãnner ihr Wissen in seiner Quintessenz sich letzt-
endlich ebenso auf die Fruchtbarkeit von Mensch und Nahrung und die Prosperitãt der 
Gemeinschaft allgemein bezieht. · 
Die bedeutsamen Relationen, die sich auf die im folgenden herausgehobene Thematik 
Mann-Frau und Alter-Jugend beziehen, erschlossen sich mir aus den Antworten der 
Abelam auf Fragen zu so verschiedenen Themen wie Boden, lnitiation, Motive der mbai-
Malerei, Mythenmotive, Zeremonialyamskomplex und Pflanzenwelt. 
So wichtig diese Yerbindungen sind, muss doch für die heutige Situation gesagt werden, d ass der 
Zeremonialyamskomplex nicht mehr für alle selbstverstãndlich im Initiatio nskomplex integriert 
ist.- Initiationen haben schon lange keine mehr stattgefunden. Heute wiederho lt sich der Yamsan-
bau unabhãngig von Initia tionen von Ja hr zu Jahr. Eingebettet in andere Lebensbereiche ist e r 
trotzdem ( cf. 4.5). 
236 
Die Informationen zum Kapitel «Mann und Frau als Anfang aller Dinge und allen 
Tuns» stammen zum Hauptteil aus den Antworten zu den Bereichen Zeremonialyamskom-
plex und Mãnnerhausmalerei, aber auch zu den Mythen. Einzelne Motive oder Sequenzen 
aus Mythen bilden für Beziehungsketten bedeutsamer Elemente hãufig ein tertium compa-
rationis, einen gemeinsamen Nenner, ein erklãrendes Bindeglied. Die Informationen zum 
Thema «Aiter und Jugend als Aspekt der Lehre der Initiation» stammen ihrerseits haupt-
sãchlich aus den Antworten zu den Bereichen Zeremonialyamskomplex und Initiationen. 
6.1.1 Ma n n und Frau als Anfang aller Dinge un d allen Tuns 
Über die Einschãtzung der Frauen durch die Mãnner und über das Verhãltnis zwischen 
Mãnnern und Frauen bei den Abelam ãusserten si eh Kaberry und Forge wie folgt: 
«In spite o f the rigorous exclusion o f the women f ro m the yam an d tambaran cults, the daily rela-
tionships between the sexes a re characterized by ease an d friendliness; ... » (Kaberry 1940/ 41: 252) 
«The fundamental ambiguity is that women are treated as inferior by men, who nevertheless 
believe them to be basically superior.» (Forge 1971: 141 / 142). 
Eine gewisse Ambiguitãt in der Einstellung der Mãnner gegenüber den Frauen ist ein 
Charakteristikum vieler Kulturen Melanesiens10• Die Aussagen in der ethnographischen 
Literatur über die Stellung der Frau in jeweils verschiedenen Kulturen Papua New Guineas 
lassen darauf schliessen, dass die Wahrheit über Macht oder Schwãche der Frauen, über 
deren Beziehung zum Mann im sozialen, wirtschaftlichen und religiõsen Bereich, komplex 
ist". 
In vielen dieser Kulturen bilden die konkreten Formen der Beziehung von Mann und 
Frau, wie sie den unterschiedlichsten Lebensbereichen jeweils eigen sind, Ausgangspunkt 
für di e Darstellung von Gegensãtzen innerhalb der Gesellschaft überhaupt12• 
In ihrem Artikel in einer Sammlung von Aufsãtzen über die Stellung von Mann und 
Frau in Kulturen des Hochlandes von Papua New Guinea- einer Sammlung, in der sowohl 
mõgliche unvereinbare Oppositionen wie auch Ambiguitãten in der kultureigenen Ein-
schãtzung der respektiven Stellung der beiden Geschlechter herausgearbeitet werden -
schreiben Georgeda Buchbinder und Roy Rappaport über das Herausstellen bestimmter 
Gegensãtze, die den Unterschieden der Geschlechter in einer Gesellschaft beigeordnet 
werden: 
«The conOation of vagina and grave is not unique to the Maring, and the identiftcation of men 
with culture an d spirituality an d women with na tu re a n d fertility (o f which the idea o f female pol-
lution in one form or another is a frequent component) is widespread. It is virtua lly patent, for 
instance, in the second and third chapters of Genesis, and it may be presumed to spring from 
something more genera1, an d perhaps in some sense more profound, than t~e material and social 
relations o f any particular society (Barnes 1973: 70ff.). 
T he distinction between mal e an d female i s universal, simple, obvious, an d - i f anything at a li i s -
it is naturally signiftcant as wel l. As such it is <<easy to think with» and it may, and often does, 
serve to order social phenomena (Rubin 1974).» (1976: 32) 
Ist mit einer solchen Gegenüberstellung Frau/ Natur und Mann/ Kultur das Wichtigste 
oder gar schon alles über die symbolische Bedeutung der Beziehung Mann-Frau gesagt? 
10 cf. Conton 1977: 146/2 19; ÇJewertz 1977: 20/ 21 ; Meigs 1977: 178; Strathern 1978: 176; Tuzin 1980: 
3 19 und a1s konzentrierter Uberblick über die unterschied1ichsten Facetten des Geschlechtsantago-
nismus Stag1 197 1. 
1 1 cf. Barth 1973: 224. 
12 Schwimmer 1973: 183 und Strathern 1978: 173 . 
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Unterschiedliche Ausgangsbetrachtungen der Ethnologen bei der Frage nach der 
Beziehung von Mann und Frau in ihren verschiedensten Aspekten innerhalb einer Kultur 
kõnnen in der Beantwortung dieser Frage zur Hervorhebung unterschiedlicher zentraler 
Themen führen. Bei Betrachtung beispielsweise vor allem der politischen und erbrecht-
Iichen Verhãltnisse, bei Betrachtung der Frage nach sichtbarer Macht und Dominanz also, 
kann der Aspekt der Legitimation, die der Mann seiner gesellschaftlichen Vorrangstellung 
gibt, und das Problem der mãnnlichen Dominanz ins Zentrum rücken. Manchmal gründet 
diese Dominanz- und die Mãnner sind sich dessen auch bewusst- auf der Neutralisierung 
weiblicher Macht oder gar der Aneignung ursprünglicher, in mythischer Überlieferung 
erinnerter weiblicher Vormacht durch die Mãnner13. 
Steht diese Ietztgenannte, in den Mythen einzelner Kulturen Papua New Guineas ent-
haltene und auffallende Vorstellung der ursprünglichen Prioritãt des Weiblichen im Zen-
trum der Aufmerksamkeit eines Betrachters, so wird diese weitere mogliche Betrachtungs-
weise weniger die mãnnliche, politische Dominanz betonen als vielmehr eine eigenartig 
versteckte, gefürchtete weibliche Dominanz14. Mit solchen Mythen, die von den Frauen 
erzãhlen, dass sie vor den Mãnnern die wichtigstens Kulturtrãger waren, sind hãufig Vor-
stellungen verbunden von der Stãrke der Frau kraft ihrer Sexualitãt und Fãhigkeit zu 
gebãren. Frauen werden bewundert für ihr schnelles Wachstum 15, für ihre Fãhigkeit, den 
Mann zu ernãhren16, für ihre Fãhigkeit, Kinder zu gebãren. Doch in bezug auf diese Ietztge-
nannte, natürlich gegebene Fãhigkeit, empfinden die Mãnner nicht nur unbeschrãnkte 
Bewunderung, sondern manchmal auch eine gewisse Reserve, einen gewissen Neid17- ein 
Gefühl , das die Mãnner hãufig zu übertõnen suchen durch besondere verbale Hervorhe-
bung eigener, mãnnlicher Stãrke un d Auserwãhltheit. 
Hãufiger als diese Vorstellungen, die jeweils eine gewisse Prioritãt oder ausschliess-
liche Macht eines Geschlechs hervorheben, trifft man (so auch bei den Abelam) auf die 
weitverbreitete Einschãtzung der Beziehung der beiden Geschlechter a ls einer komplemen-
tãren18. Einige Hinweise auf diese Auffassung von der notwendigen Ergãnzung von Mann 
un d F ra u aus der ethnographischen Literatur sei en h i er zitiert: 
«The woman is responsible for nurture, in the widest sense. lt is her task every day to bring home 
garden food in the la rge string bag suspended fro m her head. Contrary to what white observers 
ha v e sometimes believed , this i s no t a symbol o f female slavery, but rather o f female power a n d i t 
i s done proudly. ( ... ) The products o f the ta ro garden (tho ugh not the yam garden) may ultim ately 
be regarded as a gift f ro m women to m en.( ... ) 
O n the basis o f su eh a model, w hat precisely i s the nat u re o f <right~> in la n d enjoyed by husbands 
and wives? A simple analogy would be a jointly owned machine of which o ne party controls a li 
the bolts and the other controls a ll the nuts. The assets o f neither party have a ny value indepen-
dently ofthe other. V al ue can be created only by the co-operative action o f screwing together bolts 
and nuts.>> (Schwimmer 1973: 9 1) 
<< ... they (d.h. die Ma nner) recognize nonetheless that it is only through the voluntary productive 
and reproductive labour of women that they can occupy this ascendant position. >> (Leroy 
1978: 64) 
<< Sexua l complementarity might be said to define Daribi sociali ty in a self-contained way; to the 
extent that a complementary balancing, or mutual constraint, of the sexes is attained, sociality 
can be sai d to exist. But this complementarity m us t be viewed as the mediation o f radically differ-
entia ted qualities, opposites in every sense ofthe word.>> (Wagner 1978: 76) 
' 3 cf. Conton 1977: 196; Hauser 1977: 277; Strathern 1978: 184/ 194; Godelier 1980: 25 1; Godelier 
1982: 61-127. 
14 cf. Gelll975: 172; Conton 1977: 132; Meigs 1977: 35; Wagner 1978:75. 
15 Meigs 1977: 49. ' 6 Meigs 1977: 35. " Gell 1975: 220/227 
' 8 Schwimmer 1973: 91 l 183/ 191; Barth 1975: 234; Meigs 1977: 177; Leroy 1978: 64; Strathern 1978: 
172; Wagner 1978:76. 
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Wichtiger als Ausschliesslichkeit und Opposition in der Beziehung der Geschlechter ist in 
den genannten Fãllen eine umfassende, zwischen den Geschlechtern bestehende Komple-
mentaritãt. Angesichts dieser Tatsache rückt die Frage ins Zentrum, wie es in den Kulturen 
Papua New Guineas wirklich mit der Unterdrückung und Benachteiligung der Frau steht'9, 
aber auch ganz allgemein die Frage, wie die manchmal sich entgegenstehenden und wider-
sprechenden Züge im õkonomischen Bereich, die konkreten Beispiele einer unmittelbar 
fassbaren Machtstellung der Mãnner und die idealen, beispielsweise in Mythen ausge-
drückten Vorstellungen über die respektive Stellung von Mann und Frau in einen verstãnd-
lichen Zusammenhang zu bringen sin d . 
Auch im Falle des Dorfes Kimbangwa fragt sich, wie die Beziehung zwischen den 
Geschlechtern zu beurteilen ist. Gilt einzig die hãufige, kategorische Aussage der Mãnner, 
Frauen wüssten weniger, seien schwãcher, seien nichts, kõnnten nur kochen, nur die 
Mãnner allein kennten die wahren Geheimnisse? Oder gelten ebenso sehr auch die ver-
steckteren Aussagen der Mãnner über di e hervorstechenden un d bewundernswerten Fãhig-
keiten von F ra uen ? Sind diese letzteren Aussagen allenfalls einzig zu verstehen als ver-
steckte Machtlegitimationen der Mãnner, oder haben sie eine tiefergehende Bedeutung? Ist 
die Stellung der Frau im Dorfleben Kimbangwas- bei den Abelam überhaupt- deshalb als 
stiefmütterliche anzusehen, weil es einen von vielen Beobachtern als phallisch einge-
schãtzten Yamskult gibt, weil die Frauen in einem ausgeprãgten Gegensatz und in grosser 
Entfernung zum allein den Mãnnern vorbehaltenen Zeremonialyams und Zeremonial-
yamsgarten stehen, und weil die Mãnner die legitimen und offensichtlichen Bewahrer des 
Wissens, das mit Zeremonialyamsanbau und Initiationskomplex verbunden ist, sin d ? 
Betrachtet man das Leben im Dorf, so bekommt man schon bald das Gefühl, dass die 
reale Stellung der Frau keineswegs so stiefmütterlich ist, wie der erste Blick vermuten lassen 
kõnnte. V i ele der schon aufgeführten Ausserungen über die Beziehung der Geschlechter, sei 
es in Zusammenhang mit dem Zeremonialyamskomplex, sei es im Zusammenhang mit 
Motiven der Mãnnerhausmalerei oder mit Aussagen über den Initiationsbereich, lassen au f 
einen nicht zu übersehenden hervorragenden Stellenwert auch der Frau schliessen. Die 
Annahme einer scheinbar au f der Hand liegenden mãnnlichen Einschãtzung der Frau als 
Hintangestellte erweist sich bei Betrachtung weiterer Hinweise innerhalb des Kulturzusam-
menhanges trotz der realen õkonomischen und sozialen Stellung der Frau (cf. 3.4.2, 3.4.3, 
4.2, 4.3.2.4) a ls zu einfach. Rekapitulieren wir, was alles über diese konkrete õkonomische 
und soziale Stellung der Frau hinaus über die Beziehung von Mann und Frau gesagt wird. 
Der Zeremonialyamskomplex ist ein Mãnnerkult und wird von Aussenstehenden ver-
schiedentlich als phallischer Kuit interpretiert. Das heisst aber nicht, dass die Frau in 
diesem Kuit keinen wesentlichen Platz einnimmt. Gerade beim Zeremonialyamsanbau ist 
das Bewusstsein der Abelam davon, dass einzig Mann und Frau gemeinsam wirklichen 
Pflanzerfolg herbeizuführen vermõgen, auffallend. Dieses Bewusstsein ist nicht nur eine 
ideale Vorstellung, sondern kommt auch stark im gelebten konkreten Alltag zum Tragen, 
wie die folgenden, unterschiedlichen Aussagen über die Stellung und den Wert der Frau 
zeigen sollen. 
Die Einschãtzung (seitens der Mãnner wie auch der Frauen) des allgemeinen Wertes 
des Mannes erscheint durchwegs als positiv. In der Einschãtzung des allgemeinen Wertes 
der Frau findet sich jedoch eine Ambivalenz, die letztlich rückwirkend auch den absolut 
positiv gesetzten Wert des Mannes in Frage zu stellen vermag. Unter allgemeinem Wert soll 
die Einschãtzung des weiblichen oder des mãnnlichen Elementes innerhalb der Gesell-
schaft verstanden werden. Dagegen gibt es sehr wohl auch Beurteilungen einzelner Mãnner 
oder Frauen nach ihrem jeweils individuellen Wert. Einzelne Dorfbewohner, ob Mann 
19 Conton 1977: 130; Meigs 1977: 10/ 177. 
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oder Frau, werden aufgrund alltaglicher Erfahrungen in bezug auf spezifische Fahigkeiten 
(Arbeit, Liebe, Kindererziehung, spezielle Fertigkeiten) und in bezug auf ihr individuelles 
Wesen als guter oder schlechter Mann, als gu te oder schlechte Frau eingeschatzt. 
Die Bewunderung für die Starke der Frau aussert sich haufig in Worten wie den fol-
genden, oder ahnlichen: 
«Die Frau ist sehr stark. Sie trãgt schwere Netzsãcke voll Nahrung. Sie ist stãrker als der Mann. 
Sie schleppt grosse Lasten: Kinder, Holz, alles zusammen- auch wenn es regnet.» (Felix) 
«Die Frau ist sehr stark. Mãnner werden viel schneller alt (un d schwach). Das ha ben schon unsere 
Vorfahren gesagt. F ra uen konnen sehr lange arbeiten: bis si e sehr al t sind.» (Ng;Jl;Jpal) 
Daneben wird aber di e Frau auch negativ eingeschatzt: 
«Wir Mãnner lehren die F ra uen, wie sie zu den Schweinen schauen und Taro pflanzen sollen; wir 
lehren das die Frauen. N ur der Mann hat Macht und Wissen. Die Blume maue bedeutet, dass 
jemand besondere Fãhigkeiten hat. Die Frau hat keine besonderen Fãhigkeiten, bringt nichts 
zustande; sie kan n keine maue-Biumen als Schmuck tragen.» (Saigapa) 
«Frauen wissen nichts. Frauen konnen keine Geschichten erzãhlen. Sie sind nichts wert, die 
Frauen.» (Wuln;Jmbia) 
Selbst Frauen betonten von sich haufig, sie seien nichts, sie wüssten nichts, sie konnten 
nichts: 
«N u r der M an n hat Kraft, die au f den Boden einwirken kan n (di e gu t für das Wohlergehen über-
haupt des Dorfes ist). » (Kundangien) 
Die positiven und negativen Einschatzungen konnen je nach Situation von den gleichen 
Mannern geaussert werden. Sie beziehen sich zudem meist auf verschiedene Lebensbe-
reiche. Die physische Starke der Frau, ihre Macht als Gebarerin, Erzieherin und Ernahrerin 
von Kindern un d von Mannern ist zwar unbestritten: 
«Nu r d er Ma n n hal t Reden un d pflanzt Essen an (wapi-Zeremonialyams gemeint). Di e F ra u si tzt 
nur da und kocht Essen. Trotzdem ist die Frau nicht nichts. Sie schaut gut zum Ort. Sie geb iert 
Kinder, sorgt gu t für d en Mann. Stirbt mei ne F ra u, wie komme i eh da n n zu meinem Essen ?» 
(Nyitbagun) 
Negativ dagegen wird ihre Fiihigkeit und ihr Eintluss in bezug aufden fniti ations- und den 
Zeremonialyamsbereich eingeschatzt - zwei spezifisch miinnliche Bereiche. Es heisst, die 
F ra u erhalte von den ngwalndu-Geistwesen keine Kraft, sie verstehe einzig, Schweinetleisch 
zu essen. Schweinetleisch essen heisst in diesem Fal\, sonst nichts Wichtiges tun . Doch 
eigenartigerweise bedeutet Schweinetleischessen in der Einschatzung der Frauen durch die 
Manner auch Positives: dass die Frau Schweinefleisch essen darf, zeichnet sie aus, macht sie 
zu etwas Besonderem. 
Auch im Zusammenhang mit dem Initiations- und dem Yamskomplex ist die Ein-
schatzung des Einflusses der Frau als negativ aber keinesfalls eindeutig. Die Frau besitzt 
zwar die vom Mann gefürchtete Macht, durch die sexuelle Anziehung und durch ihr kaltes 
Menstruationsblut die besondere Kraft des Mannes, die er in den verschiedenen Initia-
tionen erwirbt, und die sich im Anbau von Zeremonialyams bewiihrt, zu gefahrden: 
«ul ke un d na u (zwei verschiedene Initiationsstufen) geben uns Kraft. l m Kontakt mit F ra uen geht 
sie uns verloren.» (Sareki sik) 
Diese negative Einschatzung der Frau ist jedoch nur die eine Seite der Aussage; auf der 
andern Seite weist sie auch hin auf verborgene und im Grunde positiv einzuschatzende 
Krafte der Frau, Krafte, die das eigentliche Geheimnis zu sein scheinen. 
Nicht nu r in der i m Gesprach geausserten Einschatzung des Wertes der F ra u durch den 
Mann, sondern auch in gewissen Handlungen der Manner gegenüber der Frau drückt sich 
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eine ambivalente Haltung aus. Jedermann betont, dass Mann und Frau nicht zusammen-
sitzen, nicht nah zusammen sein sollten - auch ausserhalb der Pflanzzeit nicht - und dass 
zwischen Mann und Frau eben ein Gefühl von Scham (nyigri) bestehe. Doch sobald sich 
Mann und Frau ausserhalb des Blickfeldes anderer treffen , so scherzen sie miteinander, 
lachen zusammen, verabreden sich, fragen sich nach ihrer gegenseitigen Sympathie oder 
Li ebe. 
Immer wieder wird betont, ein Mann dürfe einer Frau gewisse Dinge auf keinen Fali 
sagen, die Frau wisse von gewissen Geheimnissen absolut nichts; würde ein namandu 
erfahren, dass ein Mann einer Frau ein Geheimnis ausgeplaudert habe, so würde er gegen 
den Schuldigen Zauberei ausüben. Nach einer kurzen Pause wird aber ebenso oft hinzuge-
fügt, der eigenen Frau dürfe man ganz leise von gewissen Geheimnissen erzãhlen. Es werde 
Geheimnis dieser Frau bleiben, und dann konne das Ausplaudern keine schlimmen Folgen 
ha ben. 
Im zuvor genannten Fali des Zusammenseins mit der Frau konnte man als unausge-
sprochene Regel formulieren: der Frau sollte man nicht zu nahe kommen, obschon man ihr 
heimlich doch nahe kommen kann. Im Fali der Geheimhaltungspflicht vor Frauen konnte 
man als unausgesprochene Regel formulieren: der F ra u sollte man gewisse Geheimnisse ja 
nicht erzãhlen, obschon man ihr heimlich etwas davon erzãhlen kan n. 
Diese lnkonsequenz, dass Frauen nicht wissen dürfen und doch manchmal wissen 
konnen , hãngt mit dem wesentlichen Unterschied zwischen Wissen durch Horensagen und 
Wissen durch <Sehem zusammen. Was man nur gehort hat, ist für die Abelam noch nicht 
wirkliches Wissen. Darum wissen die Frauen nicht und konnen doch von wichtigen Dingen 
gehort haben. Die Mãnner dagegen wissen, weil oder wenn sie gesehen haben - und weil 
nur Mãnner maira (Inititionsgeheimnisse) sehen konnen, sind nur Mãnner die wirklich 
Wissenden. Da schon lãnger keine Initiationen mehr stattfinden, wissen heute aber auch 
die Mãnner vielfach nu r vom Horen. Auch deshalb konnte sich- obwohl die Mãnner heute 
noch immer a ls die wirklich Wissenden betrachtet werden - der Unterschied zwischen 
Mann und Frau in der Zukunft weiter verwischen. 
Die Liebenden konnen sich im Yerborgenen begegnen. Wenn niemand es sieht, wer 
weiss es dan n ? W en n niemand da bei ist, wenn ei n Ma n n sein er Frau ei n Geheimnis anver-
traut, wer weiss es dann ? H i er spielen keineswegs, wie m an erwarten konnte, Angste von 
dem wissenden Boden und den wissenden, horenden und sehenden Ahnen hinein. Diese 
Yorstellung wird erst dann a ls Erklarungsmoglichkeit in Betracht gezogen, wenn konkret 
Unglück schon entstanden ist, das nach Erklarung verlangt. 
Bis anhin wurde die Ambivalenz in der Einschãtzung der Frau hervorgehoben, eine 
Ambiva lenz, die indirekt auf die gar nicht nu r zweitrangige Stellung der Frau verweist. 
Die zuletzt gemachten Bemerkungen betrafen die ambivalente Beurteilung der Frau in 
bezug auf ihre Moglichkeit der Teilhabe an Wissen. Yon einer weiteren wichtigen ambiva-
lenten Beurteilung der Frau, nãmlich derjenigen in Zusammenhang mit Sexualitat, Zeu-
gung und Blutqualitãt und der dabei der Frau zukommenden Rolle und Bedeutung, haben 
wir zuvor schon gesprochen ( cf. 4.3.2.4 un d 5.2.5). 
Die Feststellung einer Ambivalenz in der Beurteilung der Frau ist angebrachter als die 
Behauptung einer kategorischen positiven oder negativen Beurteilung. Ob einzelne positiv 
getonte Bemerkungen oder Yorstellungen von Mannern über Frauen vãterlich-herablas-
send, von Befürchtungen geprãgt oder ehrlich bewundernd sind - die vielfãltigen, auch 
widersprüchlichen Einschãtzungen weisen, über die Frage der positiven oder negativen 
Einschãtzung hinaus, au f ei nen wichtigeren Aspekt in der Beurteilung des Stellenwertes der 
Frau hin, nãmlich auf das Bewusstsein von Gemeinsamkeit, Gegenseitigkeit, lebensnot-
wendigem Austausch zwischen den Geschlechtern. Dieses Bewusstsein von der notwen-
digen Gegenseitigkeit zwischen Mann und Frau, das hinter der ambivalenten Beurteilung 
steht, ist i m Leben der Abelam zentral. Auf diese notwendige Zusammenarbeit von M an n 
und Frau, die erst ei n erfolgreiches, als gut eingeschãtztes Leben ermoglicht, ist im Zusam-
menhang mit dem Zeremonialyamskomplex schon mehrmals hingewiesen worden: 
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«Der Mann ist die Stãrke (apa = Knochen) der Frau, die Frau ist die Stãrke des Mannes. Ein 
Mann ohne Frau ist nichts. Wenn die Frau da ist und ihre vielen Aufgaben verrichtet, ist der 
Mann (erst) ein Mann. Stirbt die Frau, ist der Mann kein rechter Mann mehr. Der Mann ist 
untãtig, die Frau trãgt di e Bürde der harten Arbeit.» (Sarembange) 
«Die Frau ist etwas Starkes, um das gekãmpft werden muss; die Frau selber ist eine starke, kãmp-
ferische Sache. Wenn die Frau redet (befiehlt, es will), sind wir wirkliche Mãnner. Gibt es die 
Frau nicht, sind wir keine wirklichen Mãnner. Der Mann ist nicht fãhig, für sich zu sorgen. » 
(Sarekisik) 
In diesen Aussagen wird allerdings auch die ungleiche Arbeitsteilung zwischen Mann und 
Frau angesprochen. Trotzdem geht es bei der Betonung der notwendigen Gemeinsamkeit 
von Mann und Frau um mehr als um die oberflãchliche Legitimation oder Entschuldigung 
der eigenen privilegierten gesellschaftlichen Stellung seitens des Mannes. Vielmehr ist diese 
Vorstellung der Gemeinsamkeit auch auf einer tieferen Ebene prãsent; einige Hinweise auf 
Zeichen, Symbole, Metaphern, andjekundi (verschlüsselte Rede) und Mythen sollen dies 
belegen: 
Clantotems, djambu-apwi (Totem-Vogel), werden teils al s mãnnlich , teils al s weiblich 
betrachtet. Ein mãnnlich-weibliches Vogelpaar (djambu -apwi) steht in der Vorstellung der 
Abelam Kimbangwas am Ursprung des Dorfes als eines sozialen Organismus. Im übertra-
genen Sinn kann man sagen, dass ein weibliches und ein mãnnliches Element in Austausch 
miteinander treten mussten, um das Sozialleben des Dorfes hervorzubringen. 
Auch innerhalb des so umfassenden Zeremonialyamskomplexes verweisen einzelne 
Zeichen und Symbole auf das gegenseitige Sichbedingen von Weiblichem und Mãnn-
lichem, von Frau und Mann. 
Schon zeigt sich diese Gegenseitigkeit im symbolischen Charakter, den das Ensemble 
aus der als weiblich betrachteten , tragenden Holzstange und dem an dieser Holzstange fest-
gemachten, geschmückten, al s mãnnlich betrachteten Zeremonialyams besitzt (2.2 S. li). 
I m übertragenen Sinn kann man dazu sagen, dass es dem Mann nur in Gemeinsamkeit mit 
Weiblichem , mit der Frau, gelingen kann , das typisch mãnnliche Prestigeprodukt Zeremo-
nialyams geschmückt un d zum Austausch bereit ins Spiel zu bringen. 
Von den wichtigsten Nahrungspflanzen wird die Hauptknollenfrucht Yams als 
mãnnlich betrachtet, die nach dem Yams zweitwichtigste Knollenfrucht Taro dagegen als 
weiblich; speziell d er mambutap-Yams wird manchmal al s Ma n n des mai-Ta ro bezeichnet. 
lm auschliess li ch für wapi , Jangen Yams, bestimmten Zeremoni a lyamsgarten wird auch 
mai, Taro, gepflanzt. lm streng abgesonderten Yamssteinhaus für den wapiwe (magischer 
S tein für d en wapi-Yams) befindet si eh au eh d er maiwe (magischer S tein für d en mai-Ta ro). 
Die beiden Steine stehen zueinander wie Mann und Frau. Zwar stehen einzig der mit dem 
Mann eng verbundene Yams und der Mann selber als Hauptpflanzer und Kultbewahrer 
des Yams auf den ersten Blick im Vordergrund. Doch ebenso wie der Mann nicht ohne 
tãtige Mithilfe der Frau auskommt, scheint parallel dazu auch der Yams nicht ohne mai-
Tara, seine Frau, und der wichtige magische Yamsstein nicht ohne den in Kimbangwa 
weniger zentralen magischen Tarostein, sein e Frau, auszukommen: 
«Alles (alle Dinge) hat einen «poroman» (Doppel , Partner, Gegenstück, Freund); ndusipe 
(Mensch-Haut; Nahrung) und yamasipe (Verwesungsgeruch-Haut; Mensch). Mann und Frau 
sind solche «poroman» (au eh umgekehrt zu lesen; solche «poroman » sind wie Mann und Frau).» 
(Saigapa) 
Als weitere Zeichen, die implizit darauf verweisen, dass Mann und Frau unabdingbar 
zusammengehoren, dass das Weibliche und das Mãnnliche so unmittelbar aufeinander 
bezogen sind wie Sonne und Mond im mbabmutagwa-Mondstein auf dem ame-Dorfplatz, 
kann man auch die Tatsache ansehen, dass Mãnner sich wãhrend Yamswettstreitreden und 
«singsing»-Festen zur Steigerung des Vergnügens mit gegenseitig nyina (an eine Frau 
gerichtete Du-Anrede) ansprechen, dass beim selben Anlass Mãnner aus verschiedenen 
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ara-Zeremonialhãlften sich anreden, wie man eine Geliebte anredet, dass ein Kampf- und 
Yams-Gesangszyklus, kaangu (4.3.3.3 S. 177 Anm. 110), der ausschliesslich von Mãnnern 
an Mãnner gerichtet ist, zwei von Mãnnern gespielte Frauenrollen umfasst, oder dass es 
Mãnnernamen gibt, wie etwa Beltagwa oder Samtagwa, deren Endung (-tagwa) Frau 
bedeutet. lm übertragenen Sinn kann man sagen, dass Mãnnliches und Weibliches, Mann 
und Frau, so stark aufeinanderbezogen sind, dass noch in der Abwesenheit der realen, 
menschlichen Personifikation des Weiblichen- der Frau- dieser Mangel durch deren sym-
bolischen Einbezug wettgemacht wird. Mãnnliches und Weibliches ziehen sich in der Vor-
stellung der Abelam so stark an, dass auch ideal gesehen das treffendste Beispiel für wirk-
liche «poroman » (Partner) Mann und Frau zu sein scheinen. 
Auch innerhalb der eigentlichsten, ausschliesslichsten Aktivitãtsbereiche der Mãnner, 
beim Zeremonialyamsanbau, bei lnitiationen, beim Errichten des Mãnnerhauses und beim 
Malen der rnbai-Giebelfront, findet sich eine symbolische und mythisch fundierte Anwe-
senheit des Weiblichen, der Frau: in der magischen Verwendung des weiblichen Scham-
haares (yuwi). Das Schamhaar (yuwi) wird von den Abelam mit saykenayuwi, Federn des 
Kasuars, in enger Verbindung gedacht. Von saykenayuwi wird beispielsweise in Gesãngen 
gesungen, wenn auf die Frau als Geliebte, als anziehende, verführerische Macht für 
Mãnner, angespielt wird. Sayketagwa, die mythische Kasuarfrau, ist für die Abelam die-
selbe wie Walesakitagwa, das weibliche Urwesen, das den Menschen Feuer und Nahrung 
gebracht hat. Aus dem Schamhaar von Walesakitagwa - im Fall, dass man an Walesaki-
tagwa als Sayketagwa (Kasuarfrau) denkt, aus ihren Kasuarfedern - entstand das erste 
Feuer überhaupt; so heisst denn auch saykenayuwiin verschlüsselter Rede Feuer20 • 
Feuer gehõrt für die Abelam zusammen mit roter Farbe, mit heissem Blut und eben mit 
dem Schamhaar als Symbol weiblicher Kraft zu den starken, mãchtigen Lebenselementen. 
Dabei ist der überwiegende Anteil an Elementen, die als mit Weiblichem verbunden 
betrachtet werden, auffallend. 
Anhand der exoterischen Aufschlüsselung einiger Motive der rnbai-Malerei und der 
Motive einiger weiterer bedeutungsvoller Gegenstãnde oder Elemente des korarnbu-Mãn-
nerhauses haben wir schon gesehen, als wie zentral die Beziehung, das Aufeinanderbezo-
gensein von Mann und Frau, nicht nur für das Zeugen von Kindern, von Nachkommen-
schaft, sondern für die Fruchtbarkeit und Prosperitãt der Dorfgemeinschaft überhaupt 
angesehen wird 21: 
«M an n und Fra u soll ten sich vere inigen , zusammentun , damit a l les entstehen kan n, das Denken, 
a lles, was es gibt, die Kinder. Bleibt der M an n a ll ei n, bleibt die Frau a l lei n, kõnnen keine guten 
Gedanken (kan n keine gute Lebenseinstellung) entstehen, kõnnen überhaupt keine Gedanken 
(ka n n überha upt nichts) entstehen.>> (Peni) 
Viele der dargestellten Motive verweisen auf die Frau als weib1ichen «poroman» des 
Mannes - allerdings aufunterschiedlichen Bedeutungsebenen. Matbetagwa etwa ist primãr 
ein weibliches Geistwesen, eine Art wilde Frau, verweist aber nach Auffassung vieler 
Abelam au eh au f di e Frau überhaupt. kwandjitagwa kennzeichnet zum ei nen eine Lebenssi-
tuation - die Situation nãmlich, nur zugezogen, nicht alteingesesssen und erbberechtigt, 
sondern abhãngig von andern zu sein - verweist aber au eh au f Frau überhaupt. Das au f der 
20 Gell erwiihnt eine iihnliche, gedankliche und mythisch fundierte Verbindung zwischen Haar, Fe-
dern un d Feuer bei d en U meda ( 1975: 248). 
" Auf diese Komplementaritat von Mannlichem und Weiblichem verweist beispielsweise auch der 
Mannerhausbau selber. Forge erwiihnt, dass das H aus in seiner Gesamtheit als weiblich angesehen 
wird, sein wichtigster Bestandteil, der mange-Firstbalken , dagegen als phallisch und mannlich 
( 1966: 27). Folgendes schliesst Forge anhand sein er Analyse d er Kunst der A bel a m über das Wesen 
ihrer Kultur: 
«Woman as prime creator and man as nourisher come clearly out of much of the Abelam 
art...>> ( 1973: 189). 
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tikit-Schnitzerei dargestellte weibliche Wesen verweist auf ein weibliches ngwalndu-Geist-
wesen, wird aber ebenfalls auch mit der normalen Frau der Alltagsreafitãt in Zusammen-
hang gesehen. 
Aus den von Dorfbewohnern, von Mãnnern und von Frauen, gemachten Àusserungen 
geht hervor, dass sie beim Betrachten der oben genannten bedeutsamen Motive an die 
Wichtigkeit der Frau im tãglichen Leben, an die Frau in vielfã ltigen, unterschiedlichen 
Rollen oder Situationen denken: a ls Ehefrau, als Geliebte, als Mutter, a ls Schwester. 
So scheint auch hinter den Àusserungen zu diesen Motiven die Idee oder Ahnung zu 
stehen, dass Mann und Frau nur gemeinsam Bedeutung haben, dass Mann und Frau 
zusammen, indem sie miteinander in komplexem Austausch stehen, das tãgliche gesell-
schaftliche und kulturelle Leben hervorbringen - und ursprünglich auch die Kultur über-
haupt hervorgebracht haben. 
Zwei bestimmte Mythen weisen ebenfalls in die Richtung dieser Interpretation. Eine 
davon erzãhlt, wie ein Mann, das gõttliche Wesen Sonne in der Form des mange-Firstbal-
kens eines Mãnnerhauses, den Frauen zu ihrem Mysterium oder Geheimkult, dem Gebãren 
von Kindern o h ne damit verbundenen eigenen Tod, verhilft22 
Die andere Mythe erzãhlt von den Frauen als den ursprünglichen «Mãnnern», a ls den 
ursprünglichen Bewahrern des heutigen mãnnlichen Geheimkultes (maira ; «tambaran» )23 • 
Die Frau verhilft in dieser Mythe quasi spiegelbildlich zur Mythe von der ersten Geburt, in 
der der Mann der Frau beisteht, dem Mann zu seinem Mysterium oder Geheimkult, d.h. 
zum Initiationskomplex und zum Zeremonialyamskomplex24• 
Die nicht explizit formulierte, implizit aber dennoch deutlich erkennbare Vorstellung 
der Abelam von Mann und Frau in ihrer Komplementaritãt als dem Anfang aller Dinge 
und allen Tuns- ei ne Vorstellung, die mehr den Austausch zwischen den Geschlechtern als 
ihre Unterschiedlichkeit und Getrenntheit betont - scheint ein wichtiges Grundthema im 
Leben der Abelam Kimbangwas zu sein25 • Urbild dieser Komplementaritãt sind die hõch-
sten gõttlichen Wesen Sonne und Mond, aber auch Walesakindu und Walesakitagwa26 ; die 
letztere gilt als eigentliche Schõpferin aller Dinge, von ihr ist, wenn von der Schõpfung di e 
Rede ist, mehr die Rede als von ihrem mãnnlichen Partner, der dennoch als ihr Mann 
immer mitgedacht wird. Wenn auch viele mãnnliche Abelam von der Bedeutung und der 
Rolle der Frau als Kulturschõpferin wissen, wenn auch viele Zeichen und Symbole auf die 
wichtige Bedeutung der Frau verweisen, und wenn auch oft die Partnerschaft von Mann 
und Frau betont wird , so schliesst doch die Jdealvorstellung von der Komplementaritiit der 
Geschlechter nicht aus, dass man immer wieder einmal einen Mann im Alltag von den 
Frauen sagen hõren kann: 
«Die Frau ist Frau . Sie ist nichts wert. Aber in den Mythen wird erzãhlt , dass Wa1esakitagwa alles 
geschaffen habe. A1so ging die Frau einma1 vor. Irgendwie haben die Manner die Frauen dann 
überflüge1t.» (Ndukabre) 
In bezug auf di ese unauflõsbar bleibende Ambivalenz kan n ma n beifügen, dass in verschie-
denen Lebensbereichen die Divergenz zwischen der Idealvorstellung von der Geschlechter-
beziehung, mit ihrem mythischen und symbolischen Charakter einerseits, und der alltãg-
22 8.1.22 und 8.1.23 (Mythen von der ersten Geburt). 
23 8.1.20 und 8.1.21. 
24 Auch Forge 1971: 141 / 142. 
25 Einen ãhn1ichen Sch1uss zieht Tuzin anhand von Betrachtungen einer bestimmten lniti a tionsstufe 
bei den Ilahita Arapesh: 
«The union of ma1e und fema 1e princip1es in their purest form s yie1ds the wonder of con ti -
nuing creation which i s construed as Nggwa1 Bunafunei's gift to hum antiy. » ( 1980: 282) 
26 Manchma1 heisst es bei den Abe1 am, Sonne sei mit Wa1esakindu , Mond mit Wa1esa kitagwa iden-
tisch, dan n wieder, Wa1esakitagwa ha be a ll es, a uch Son ne und Mond , gescha ffen. 
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lichen Einschatzung und der realen Rolle und Bedeutung der Frau andererseits unter-
schied lich gross ist. 
l m Bereich zum Beispiel des eigentlichen Geheimkultes der Manner, der Initiationen , 
findet sich Komplementaritat von Mann und Frau primar auf einer ideellen, mythisch-
symbolischen Ebene. Im Bereich des Zeremonialyamsanbaus fi ndet sich eine stiirkere reale 
Einbeziehung der Frau, wird die Komplementaritat offensichtlicher gelebt. Doch auch in 
diesem Bereich ist di e F ra u noch deutlich stiirker symbolisch al s real einbezogen. 
In dem mehr alltaglichen Leben jedoch, das in Beziehung zum Boden steht: im Ablauf 
des Pflanzjahres, im Lebenszyklus von Geburt und Tod, in den regelnden Beziehungen zwi-
schen Lebenden und Toten, in den Auseinandersetzungen mit Krankheit und Unglücks-
fallen , schiebt sich die reaJe, gelebte Gemeinsamkeit und Komplementaritat von Mann und 
Frau am unmittelbarsten in den Yordergrund, zeigt sich die real anerkannte Einbeziehung 
der Frau am stii rksten, und ist die Divergenz zwischen der Idealvorstellung von der Kom-
plementa ritat der Geschlechter als Grundlage eines prosperierenden Gemeinschaftslebens 
einerseits und der gelebten Realitat der Geschlechterbeziehung andererseits am geringsten. 
6. 1.2 Alter und Jugend als Aspekte der Lehre der lnitiation 
Neben der Bedeutung des Yerhaltnisses zwischen Mann und Frau, zwischen mannlichen 
und weiblichen Elementen, ist die Beziehung zwischen Menschen verschiedener Alters-
stufen ei n immer wiederkehrendes, wichtiges Grundthema im Dorfleben der Abelam Kim-
bangwas. Wie schon erwahnt, sind die Yorstellungen der Abelam über das Yerhaltnis zwi-
schen Jüngeren und Alteren in Zusammenhang mit den Yorstellungen über die 
Geschlechterbeziehung resp. die Sexualitat zu sehen. 
J e a lter ei n Mensch wird, desto mehr Kraft hat er schon abgegeben, desto weniger Blut, 
resp. Starke besitzt er; er hat sie an Jüngere abgegeben, di e sozusagen a u f sein e Kosten stark 
geworden sind. Deshalb ist die Beziehung zwischen alteren und jüngeren Menschen durch 
viele Tabus und Meidungsvorschriften gekennzeichnet. Am deutlichsten vor Augen haben 
d ie Abelam den ursachlichen Sachverhalt, der hinter der Trennung von Alter und Jugend 
steht, in der gefiihrdenden Beziehung zwischen Eltern und ihren Kindern . Diese Beziehung 
scheint denn auch eine Art ideelles Yorbild für die G enerationenbeziehung allgemein und 
für das Senioritatsprinzi p (Beziehung von narnandu = Alterer, G rosserer zu waigna = Jün-
gerer, K leinerer) überhaupt zu sein . 
Eine der Hauptanfo rderungen an jüngere Menschen, namlich auf a ltere Menschen 
achtzugeben , damit s ie nicht krank werden, ist zurückzuführen auf die schon geschwachte 
Konstitution alterer Menschen, die wesentliche Teile ihrer Lebenskraft an die Jüngeren 
abgegeben haben und im übertragenen wie im wirklichen Si nn in ihnen weiterleben, in sich 
selber aber langsam absterben (cf. 5.2.1). Die Abelam haben gegenüber dem Alter ambiva-
lente G efühl e. Alter bedeutet ebenso Yerfall und nahenden Tod wie Reife und Wissen oder 
Weisheit27 . Jeder hat Angst davor, im Alter schwach zu werden und unfahig, weiter für sich 
selber sorgen zu kon nen. Keiner mochte j e den andern, den Jüngeren, zur Last fallen , selber 
nichts mehr wert sein und , wie die Abelam sagen, nur noch wie ein hilfloses Kind sein, 
jemand, zu dem oft Kinder zwischen acht und fünfzehn Jahren nachts schauen müssen, 
damit er ni eh t ins warmende Feuer rollt un d si eh verbrennt. Di e jüngeren Leute reden tei ls 
ablehnend darüber, für ei nen schwachen alten Menschen sorgen zu müssen, ihm Feuerho lz 
und Wasser holen und sein Essen kochen zu müssen: 
« E in so lcher a l t er Mensch fa li t a l l en zur Last. M an ist es müde un d ha t genug, für ihn zu so rgen, 
und trauert nicht zu sehr bei seinem Tod. Auch der a lte Mensch selber ist lebensmüde, mõchte 
sterben.» (Mana ri) 
" Eine ahnliche Yorstellung vom Alte r machen sich auch die von Gell untersuchten Umeda (Gell 
1975: 323). 
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Gleichzeitig empfinden die Abelam jedoch Mitleid für hilflose, alte Leute, die aber 
trotzdem in ihrer Situation meist sehr allein und isoliert den Tag verbringen. Als prinzi-
pielle soziale Fürsorgepflicht allerdings wird die Hilfeleistung von jüngeren an altere Men-
schen als etwas Selbstverstandliches anerkannt28• 
Betrachten wir nun den neben der Sorgepflicht der Jüngeren für die Álteren- als Ant-
wort au f die vorangegangene Sorgepflicht der Álteren für die Jüngeren verstanden- ebenso 
wichtigen Aspekt im Verhaltnis zwischen den Álteren und den Jüngeren, namlich, dass 
Áltere - vor allem wenn es Manner sind - im besten Fali Wissende sind, die die Pflicht und 
die Aufgabe haben, ihr Wissen vor ihrem Todan Jüngere weiterzugeben, und von denen die 
Jüngeren, die in bezug auf mõglichst umfassendes Wissen selber noch nichts wert sind, 
lernen kõnnen. Die Dorfbevõlkerung ist geteilt in jene, die dank ihres Wissens lehren 
kõnnen und sollten und jene, die wegen ihres Unwissens (noch) zu lernen haben oder 
lernen kõnnen. Der Gegensatz zwischen Alter und Jugend kann auch umschrieben werden 
mit dem Gegensatz zwischen Wissen und Nichtwissen - genauso, wie der Gegensatz zwi-
schen Mann und Frau. Das heisst allerdings, wie schon erwahnt worden ist, nicht, dass 
Frauen prinzipiell nichts wissen kõnnen. Es gibt auch besonders wissende, weise Frauen. 
Das Alter vermag auch der Frau zu Wissen zu verhelfen und damit dazu, dass ihr durch die 
Dorfbewohner, vor allem auch durch di e jüngeren, Ehrfurcht entgegengebracht wird. Doch 
immer sin des alte Manner, di e das Idealbild des Wissenden schlechthin verkõrpern. 
Für junge Leute ist der Weg zum Erlangen von Wissen mit Gefühlen der Angst un d mit 
grossen Anstrengungen verbunden. Mit Wissen kann nicht leichtfertig umgesprungen 
werden: Einhalten strenger Tabuvorschriften begleitet den langsamen Erwerb von Wissen, 
Unglück un d Strafe den Bruch der Tabuvorschriften: 
« lch mag noch nicht den a lten Mã nnern und ihren Geschichten zuhõren. Es würde schlechte 
Folgen nach sich ziehen, wenn ich Geschichten jetzt hõren würde und nachher nicht a lle Tabus 
einhalten würde. ( ... ) Spãter kõ nnte sonst mein Wissen, mein Denken ganz zerstõ rt werden.» 
(Wangi) 
Waren aber die Jungen überhaupt nicht mehr gewillt zu lernen, müsste der Name, d .h. die 
Geschichte des Dorfes, un d damit das Do r f selbst, verlõschen. 
Áltere Manner warnen die jungen Leute diesbezüglich immer wieder, wie beispiels-
weise im folgendne Ausschn itt aus einer Dorfd iskussion wahrend der Vorbereitungen für 
die kommende Zeremonialzeit: 
Tapokwin: lhr jungen Leute müsst gu t denken lernen, ihr müsst alles Wissen übernehmen, ih r 
müsst nach und nach an unsere Stelle treten. 
Ng;Ji;Jkambe:Wenn ihr nur immer fau l euch herumtreibt, seid ihr unfã hig, Geschichten und 
Geheimwissen, was auch immer, was unsere Yãter wussten und konnten, zu 
bewahren. 
Tapokwin: Seht, mei ne Altersgenossen un d ich, wir ha ben viel Wissen angesammelt. 
Winauru: Sie (die jungen Mãnner) sind alle faul und wollen nicht arbeiten. Hõrt, wapi-Yams 
pfla nzen zu kõnnen, ist eine grosse, besondere Angelegenheit. Habe ich etwa je 
gesehen, dass ihr Bananen anpflanzen geht ?29 
Ngu;J!en: N ur wi r wissen noch davon. Bis zu meiner Altersgruppe reicht das Wissen , wapi zu 
pflanzen. Wenn wir tot sein werden, wird dieses Dorf keinen Na men mehr haben. 
l eh l ebe noch- w en n i eh gestorben sein werde, denkt j a ni eh t an m i eh! W en n i eh to t 
sein werde, wird kein Mann mehr fãhig sein zu reden. Dann werden d ie Mãnner 
aller a ndern Dõrfer euch in Streitgesprãchen besiegen ... 
28 In d er Diskussion u m ei nen Ehestreit (8.4.1 S. 311 ) ma hnt de r etwa 50jãhrige Vater Wiapi sein e 
etwa 25jã hrige Tochter Sagulup, ob sie bereit sei un d da ran denke, i m Alter für ihn zu sorgen- was 
al s grundsãtzliche Forderung unbestritten bleibt. 
29 I ronisch gemeinte Anspielung da rauf, dass keiner de r herausgeforderten jungen Mãnner etwas We-
sentliches von Zeremonialyams (Ba nanen = Yams) weiss. 
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Pflicht grosser, alter Mãnner ist es, den nachfolgenden Generationen ihr Wissen nach und 
nach in einem nicht überstürzten, langsamen Prozess zu übermitteln. Junge Leute ihrerseits 
sollten immer neugierig sein und Alte nach ihrem Wissen fragen, um so langsam aber stetig 
ihr eigenes Wissen auszubauen. Alte Mãnner konnen hinsichtlich der Wissensmitteilung 
kaprizios sein - der Fehler bleibt dennoch bei den Jungen, falls sie sich nicht genügend um 
Wissenserwerb kümmern oder gekümmert haben. Doch die ganz Jungen haben meist 
anderes im Kopf, als dass sie die strengen Anforderungen, die sie wãhrend Initiationen 
oder wãhrend der Zeit des Zeremonialyamsanbaus zu erdulden haben, gerne über sich 
ergehen lassen würden: 
« lch folge den Vãtern nicht. Junge Mãnner wie ich sind hauptsãchlich damit beschãft igt, Frauen 
zu finden. Junge Mãnner haben nicht Zeit, bei ãlteren Mãnnern in die Lehre zu gehen. Spãter 
dan n kõnnen si e das tun. Jetzt ni eh t, jetzt lieben si e di e Frauen zu se h r.» (Wangi, etwa 27jãhrig) 
In beinahe allen Dorfversammlungen kommt für kürzere oder lãngere Zeit di e Rede au f di e 
Jungen, auf ihre Faulheit und Lernunwilligkeit. Mit Mahnungen an die Jungen wird nie 
gespart. Besonders fleissige und lernwillige ãltere Mãnner werden ihnen als Vorbilder vor 
Augen gehalten30• Kontinuitãt des Wissens ist nichts selbstverstãndlich Gegebenes; es 
kommt einem als Beobachter vor, als würden jüngere und ãltere Menschen in einem nie 
aussetzenden gegenseitigen Werben um Wissen versuchen, einander nãher zu kommen31 • 
Das moralisierende Mahnen der Álteren ist dabei keineswegs n ur als ei ne neue Erscheinung 
zu verstehen, eine Erscheinung, die ihren Grund in den neuen, vom traditionellen Dorf-
leben entfremdenden Einflüssen des modernen Lebens au f die Jungen hat. Schon in einer 
Strophe eines ãlteren mindja-Gesanges (ngwalepamindja = Ahnen-mindja Gesang) findet 
sich beispielsweise eine solche mahnende Herausforderung an die Jungen, nie zu vergessen, 
wie lebensnotwendig es für das Bestehen der eigenen Gemeinschaft ist, die ãlteren Men-
schen aufmerksam zu beobachten und ihnen aufmerksam zuzuhoren: 
Nu n leben wir zusammen, 
sayke(Kasuar un d Totem-Vogei-Zeichen) un d g/aue(Vogelart un d Totem-Vogei-Zeichen) 
ernten langen Yams, 
tun gute Arbeit, 
wenn sayke und g/aue gestorben sein werden (ohne vorhergehende gute Vorsorge durch die 
Jungen), 
werden di e Jungen keinen langen Yams m eh r ernten. 
W as bis jetzt über Wissen und Lehre i m allgemeinen gesagt worden ist, gilt besonders und 
konzentriert für Wissen und Lehre im Zusammenhang mit den den Mãnnern vorbehal -
tenen Initiationen, die einst für alle Mãnner Durchgang zum vollen Mannsein, zum vollen 
Wissenserwerb war: 
«Zuerst bist du wie ein Kleinkind, dann gehst du hinein ins Mãnnerhaus und schaust maira-
Geheimwissen; mai ra selber lehrt dich .. . » (Wamala pu) 
Im Denken grosser Mãnner haben Initiationen ihre Bedeutung bewahrt. Sie selber sind 
noch durch einen vollen Initiationszyklus durchgegangen; doch für die jüngeren Mãnner 
im Dorf ist dieser das Erwachsenwerden und das Leben begleitende Zyklus keine gelebte 
Realitãt mehr, der man sich gewiss ist, da schon sehr Iange Zeit keine Initiationen mehr 
stattgefunden haben: 
30 cf. 8.4.1 S. 311 / 312; de m streitenden Ehemann Ki amo wird sein friedliebender, arbeitsamer 
Schwiegervater Wiapi a ls Vorbild vor Augen gehalten. 
3 1 cf. 8.4.2 S. 3 15; Saigapa bittet Winauru, ihm zuerst all sein Yamswissen zu lehren, bevor er sterbe 
und S. 322/23; Nindengu betrachtet es und kokettiert gleichzeitig damit, dass die Jungen kein Wis-
sen würden mitbekommen ha ben, wenn er sterbe. 
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«Die Mission hat Initiationen verboten. Alle haben Angst, dass das Mãnnerhaus in Flammen 
aufgehen und alle Menschen krank werden oder sterben würden, wenn sie Initiationen durch-
führen würden. !eh bin unglücklich, dass keine Initiationen mehr stattfinden. Nãchstes Jahr 
findet eine in Bainyik statt. Wenn du für immer dableiben würdest, würden wir eines Tages 
wieder ei ne Initiation durchführen. Aber di e Mission hat es verboten, un d alle Knaben gehen zur 
Schule; es ist gar niemand mehr da, der initiiert werden kõnnte.» (Ng:Jl:Jpal) 
lnitiationen sin d ( oder waren) di e eigentliche Wissensschule. Initiationen geben Stãrke un d 
Wissen und verhelfen dadurch auch zu Nahrung; nur Mãnner, die schon begonnen haben , 
die acht Teile der vier Initiationsstufen Ue zwei pro Stufe) zu durchlaufen, sind überhaupt 
fãhig, auf den Boden und die Ahnen einzuwirken und erfolgreich Essen anzupflanzen. 
Wichtiger Lehrinhalt in der zweiten (u/ke/nau), der dritten (ngwa/) und der vierten Initia-
tionsstufe (puti) ist, wie man Nahrung- primãr wapi-Zeremonialyams- anzupflanzen hat, 
welche Magie, welche spezifischen Pflanztechniken, man dabei anzuwenden und welche 
Tabus man zu befolgen hat; dabei lernt der Initiand auch, welches - über das Wissen zum 
Yamsanbau hinausgehende - Zusatzkõnnen und auszeichnende Wissen der jeweils durch-
laufenen fnitiations- un d damit auch Altersstufe entspricht. 
Zentral bei dem in den genannten Initiationsstufen vermittelten Wissen über den 
Yamsanbau ist die magische Substanz yaankapma oder yaangipma, die auf dem gleichna-
migen, speziellen yaankapma-Feuer für die Initianden zubereitet wird. Diese Substanz soll 
den Neuiniti ierten besondere Stãrke und Fãhigkeiten geben, genauso wie die gleichnamige 
magische Substanz für den wachsenden wapi diesem Stãrke geben soll. Die grosse Angst 
und die Scheu, die junge Mãnner vor dem Wissen und den damit verbundenen Konse-
quenzen hegen und bekunden, scheint stark mit der magischen Substanz yaankapma und 
dem Feuer yaankapma zusammenzuhãngen und mit der Art, wie sie von diesen in der 
Initiation erfahren. Drastisch wird den Initianden in einer burlesken Darstellung vor 
Augen geführt, welches Schicksal in Forru von Krankheit oder kõrperlicher Verunstaltung 
sie erei len würde, falls sie sich nicht an die strengen Tabus halten, die ihnen gleichzeitig mit 
der Verabreichung von yaankapma aufgegeben werden , und die erst gelockert werden, 
nachdem die jungen Mãner als Prüfung in der Folge ihren ersten wapi-Zeremonialyams 
erfolgreich geerntet haben. Nach der Einna hme von yaankapma befinden sich die 
lnitianden in einem Zustand <grosser Hitze>. Sie fürchten sich davor, Fehler zu machen und 
a ls Folge davo n <verbrannt> (kõrperlich zerstõrt durch Sonne und Mond) oder durch eine 
Missernte beschãmt zu werden. 
Nachdem die lnitianden Ue nach der zweiten, dritten , vierten Initiationsstufe) ihren 
waken-lnitiationsschmuck schon in zwei «singsing»-Festen 32 zur Schau gestellt haben und 
auch ein drittes, ndunare(Mann ohne Schmuck) genanntes «singsing»-Fest vorbei ist, wird 
in einer Zeremonie das yaankapma-Feuer von den kutagwa (Mãnnern derjenigen Zeremo-
nialhãlfte, die die Initianden aus der anderen Zeremonialhãlfte initi ieren) an die aknara 
o d er wakenara ( diejenige Zeremonialhãlfte, di e di e lnitianden stellt) übergeben. E in beson-
ders mutiger Mann und/ oder eine besonders mutige Frau aus der aknara-Zeremonialhãlfte 
nehmen - zum Zeichen der eigenen guten Absichten und der eigenen Stãrke - dieses Feuer 
in Empfang; sie haben dafür zu sorgen, dass es wãhrend der ganzen Pflanzzeit nicht aus-
geht. - Ideal wãre es, ein mutiges Ehepaar nãhme das Feuer in Verwa hrung. Wenn mõglich 
sollte darauf die Frau33 von diesem empfangenen Feuer an a lle andern Neuinitiierten resp. 
deren Frauen verteilen; damit müssen die Frauen der Neuinitiierten in ihrem Haushalt ein 
neues Feuer entfachen. Das ursprüngliche Holzscheit, das yaankapma-Feuer, muss vom 
Ehepaar verwahrt werden. 
32 Das erste «singsing» heisst kullenya (erste Sonne), das zweite yukunenya (gute Sonne). Mit Son ne 
wird au f das hõchste mãnnliche Geistwesen Son ne angespielt. 
33 Dass idea lerweise ei ne Frau das Feuer vertei len sollte, kan n al s Verweis au f das hõchste weib liche 
G eistwesen Walesakitagwa, di e den Menschen das erste Feuer ga b, verstanden werden. 
248 
«Wir geben dieses maira-Geheimnis an einen Mann und eine Frau, damit sie d ie andern 
gemeinsam im Wettstreit besiegen kõnnen. Einzelne Mãnner oder Frauen haben keine Kraft.» 
(Sarembange) 
Das yaankapma-Feuer ist Symbol oder Zeichen für die magischen Krãfte, die beim Zere-
monialyamspflanzen wesentlich mit im Spiel sind, und auch Symbol für alle Anstren-
gungen überhaupt, die für eine erfolgreiche Ernte und ein erfolgreiches Leben notwendig 
sin d. 
Dieses Feuer vermag nach Ansicht der Abelam bei Tabubruch und schlechtem 
Benehmen den Tabubrecher im übertragenen Sinn zu brennen. Dies geschieht durch die 
kraftgeladensten aller bekannten manamgup-Zaubersprüche, welche derjenige Teil des 
Wissens und der Macht der alten grossen Mãnner sind, den diese am lãngsten für sich 
bewahren un d zuletzt an jüngere Mãnner weitergeben. 
«Alte Mã nner sagen uns, wir dürften diese Zaubersprüche noch nicht hõren, weil wir sonst zu 
schnell alt würden. Es sind Zaubersprüche, die nicht gehõrt werden dürfen, die uns zerstõren 
würden. So sagen sie.» (Wamalapu, etwa 45jãhrig) 
Die Einnahme der magischen Substanz yaankapma, die yaankapma-Feuerzeremonie und 
die burleske Darstellung méiglicher Krankheiten und Verunstaltungen, die einem Tabu-
bruch folgen kéinnen, weisen am eindrücklichsten hin auf die im Leben der Abelam real 
und ideell gegebene, auf Wissen beruhende Macht der Alteren über die Jüngeren. Der 
Lebenslauf eines Mannes wurde traditonellerweise vom Durchgang durch immer neue 
lnitiationsstufen begleitet. Rückblickend au f sein eigenes Leben und die Erzãhlungen vom 
Leben seiner Vãter berichtete Wamalapu: 
« N un, zuerst lebst du mit Vater und Mutter. Du hast noch keine Initiationsgeheimnisse geschaut. 
N un wirst du Initiationsgeheimnisse schauen gehen. Dein Magen, dein Herz werden heiss dabei. 
Du wirst jetzt in einem Feindesdorf einen Mann erschiessen. Du hast nãmlich die Kraft und 
Stãrke deines Vaters gesehen, du setzt dich hin und fragst dich, ob du a uch stark sein wirst. ( .. . ) 
Bevor du diese Sache gesehen hast, rennst du weg vor Angst wie eine Frau. Nachdem du diese 
Sache gesehen hast, wi rd deine Haut leuchtend schõn, werden deine Knochen stark. Dan n kannst 
du dich als Kampfer in den Kampf wagen34• So ist es festgelegt, so wird es gemacht. Gut, die 
initiierenden Mãn ner sagen dir: «Als Kind stehst du unter dem Gesetz von Vater und Mutter, 
wirst du nur langsam gross. Zuerst musst du Initiatio nsgeheimnisse schauen.>> Du hast nun die 
erste lnitiation durchgem acht. Du lebst weiter. Du hast die zweite lnitia tion durchlaufen. Du lebst 
weiter, lebst, lebst, lebst, wirst erwachsen. Du hast kutagwa und u/ketagwa (T ei le der zweiten und 
dritten lnitiatio nsstufen) gesehen und wirst nun sehr schnell gross. ( ... ) Ein anderer Ma nn hat 
scho n die puti-lnitiationsstufe durchlaufen, wieder andere haben puti noch nicht geschaut und 
fragen sich, warum sie so hart arbeiten müssen, und warum es dagegen dem Mann, der puti 
gesehen hat, so gu t geht. Ei n M an n , der puli gesehen hat, hat keine Sorgen , muss si eh über nichts 
ãrgern . Ei n M a n n, der puti ni eh t gesehen hat, muss si eh sorgen. Er fragt si eh, warum er puti ni eh t 
gesehen habe und nun schnell alt werde. Wenn wir puti geschaut haben , werden wi r nicht zu 
schnell al t. Schau m i eh und mei ne Altersgenossen, al s wir jünger waren, ha ben wir puti geschaut, 
dan n haben wir nicht mehr dara n (an puti. ans Àlterwerden) gedacht. Wir a rbeiteten hart, arbei-
teten, arbeiteten, arbeiteten. Wenn ich alt sein werde, werde ich sagen: «Ah, ich b in jetzt a lt, ich 
muss nu n di e Arbeit von puti verrichten , i eh muss n un a u f diese Art meine Nahrung anpflanzen.>> 
( ... ) Du hast Initiationsgeheimnisse geschaut, schon ba ld wirst du alt sein, nun trãgst du pai-, 
duamai-Armschmuck, kavia-Muschelschmuck und den karaut-Kriegsschmuck. Du bekommst 
weisses Haar. >> 
Initiationen durchlaufen, a rbeiten und anpflanzen, sich an die wãhrend der puti- oder auch 
wãhrend einer anderen lnitiationsstufe gelernte Arbeitstechnik erinnern und sie zum gege-
34 Heute n ur noch im übertragenen Sin n zu verstehen; es heisst dan n zum Beispiel, sich in Yamswett-
streit oder allgemein in Prestigekampf unter Mãnnern einzulassen. Der Ausdruck, <si eh kampfbe-
reit hinstellen >, wird für viele nichtkriegerische Betãtigungen verwendet. 
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benen Zeitpunkt anwenden - all dies gehort wesentlich zusammen. Richtig arbeiten, also 
mit Hilfe entsprechender technischer und magischer Kenntnisse richtig pflanzen, lernt ein 
Mann erst durch das Schauen von Initiationsgeheimnissen; dies betonten mir gegenüber 
alle Mãnner, die ãlter als 40 Jahre waren und also noch initiiert worden waren - jüngere 
Mãnner erwãhnten diesen Zusammenhang kaum. Gewisse ãussere Zeichen, die den vollen-
deten Durchgang durch eine jeweils bestimmte Initiationsstufe anzeigen, machen den 
Initiierten ãusserlich auch für Nichteingeweihte kenntlich. Über die Initiationsgeheimnisse 
darfzwar nicht geredet werden, trotzdem sollte auch von Nichteingeweihten, d.h. vor allem 
von Frauen und Kindern, dem Initiierten die erwartete Achtung für das schon Erreichte 
gezollt werden. Die sichtbaren Zeichen ermoglichen es den Nichteingeweihten, zu 
erkennen, welche Stufen ein Mann schon durchlaufen hat, an welchem Punkt des Initia-
tionszyklus er steht. Di e wichtigsten der auf di e jeweils verschiedenen durchlaufenen Initia-
tionsstufen verweisenden Zeichen sind zum Beispiel die verschiedenen Muster der Netzta-
schen, welche die Initiierten, und auch deren Frauen, mit sich tragen, der jeweils unter-
schiedliche Armschmuck der Mãnner und die jeweils unterschiedliche Pflanztechnik, die 
im Zeremonialyamsgarten angewendet wird. Dieses letztere Zeichen, die Pflanztechnik, 
interessiert uns h i er am meisten. 
puti geschaut zu haben, gibt nach Aussage der Abelam den Alten, die noch immer 
selber pflanzen, die Moglichkeit, die harte Arbeit zu erleichtern; sie dürfen zum Beispiel, 
anstatt draussen im Busch mühsam nach Stecken zum Anbinden der Yamsrankenblãtter 
suchen zu müssen, die gefãllten und im gerodeten, abgebrannten Garten zurückgelassenen 
angekohlten Bãume als Stecken nehmen und sie - umgekehrt mit der Wurzel in der Luft -
al s Stütze zum Hochziehen der Rankenblãtter verwenden. 
W er di e Initiationsstufe nautagwa durchlaufen hat, darf zum Hochziehen der ka- un d 
wapi-Rankenblãtter kaa- und kama-Bambus verwenden. Wer ulketagwa gesehen hat, 
nimmt bestimmte gegabelte Stecken, die er auf einen geraden Stecken aufsetzt, zum Hoch -
ziehen der Ranken. Wer die ngwalndu-Initiationsstufe durchlaufen hat, verwendet zum 
Hochziehen der Rankenblãtter Stecken, die er aus den nach der Brandrodung im Garten 
selbst zurückbleibenden angekohlten Baumstãmmchen herstellt - jedoch ohne Wurzeln 
und ohne sie umgekehrt einzustecken (ngalangalani = schwarze, angekohlte Stecken). 
Alle diese verschiedenen Arten von Stützen für die Yamsranken stellen mythologische 
Anspielungen dar und stehen im Zusammenhang mit bestimmten Tatsachen und Ereig-
ni ssen, die, oder von denen, der Tnitiierte in der eben durchlaufenen, entsprechenden 
Initiationsstufe erfahren hat. Die esoterische Aussage d ieser Zeichen verweist auf die 
Mythologie der Abelam. Dabei wird diese Beziehung zwischen Pflanztechnik und Mytho-
logie den Initianden nicht explizit nahegebracht, sondern sie sollen oder konnen sie selbst 
aus dem wãhrend der Initiationen Geschauten visuell ableiten . Die exoterische Aussage 
dieser Zeichen - die auch Mãnnern, die noch nicht initiiert worden sind sowie auch Frauen 
und Kindern in den Grundzügen bekannt sein kan n - gibt zugleich auch einen moralischen 
Ansporn zur Arbeit und ei nen mahnenden Hinweis au f di e jeder Altersstufe entsprechende 
unterschiedliche Arbeitskraft sowie auf die mit der schwindenden Arbeitskraft verbun-
denen, den ãlteren Pflanzern zustehenden Privilegien. Wãhrend einer Initiation wird den 
Initianden dieser exoterische T ei! der Initiationslehre explizit mitgeteilt: 
«Es ist das Gesetz und die Fiihigkeit der jungen Miinner, schweren Bambus aus dem Busch in den 
Yamsgarten zu schleppen. Wenn man alt ist, soll es leichter gehen. Ein alter Mensch sollte nicht 
schwer arbeiten , er soi l te nehmen, was i m Garten ist.» (Wamalapu) 
Wer die puti-Initiationsstufe durchlaufen hat, darf- als weiteres Beispiel - zur Arbeitser-
leichterung, und als Auszeichnung gleichzeitig, beispielsweise lapma-Bataten (Dioscorea 
bulbifera L.), wie die Abelam hervorheben, in der zu Haufen zusammengekehrten, frucht-
baren Asche des neu gerodeten und abgebrannten Gartens pflanzen. W er diese letzte Initia-
tionsstufe noch nicht durchlaufen hat, muss die mühsame Arbeit des Wegrãumens der 
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Asche, des Jatens und des normalen Pflanzens von lapma (und von Nahrung überhaupt ?) 
au f si eh nehmen. 
Die verschiedenen lnitiationsstufen stehen auf diese Weise mit verschiedenen Alters-
stufen in Zusammenhang. puti, di e gefü rchtetste Initiation35 , bezeichnet da bei di e letzte 
Reife, die ausserste Erfahrung des Alters. Das heisst aber nicht, dass die Manner, die puti 
sehen dürfen , bereits alt sein müssen oder als alt empfunden werden - erst wenn sie sich 
spater wirk li ch alt und schwach fühlen, werden sie von sich aus die erleichternden Tech-
niken, die sie bei der puti-Initiation gelernt haben , anwenden. puti gesehen zu haben , heisst 
eher, dass sie nun voll verantwortliche Manner sind, die alles gesehen haben , nichts Neues 
mehr zu erwarten haben ausser dem Tod und vor nichts mehr Furcht zu empfinden haben. 
Ein Initiand , der puti geschaut hat, hat auch gesehen, wie der puti-Figur zum Schluss der 
Initiation aller Schmuck abgenommen wurde, bis nur noch ihr nackter <Korpen sichtbar 
war und sie daraufhin wie tot hintenüber- und zusammenfiel. Er ahnt - wie Sarembange 
sich ausserte - in diesem Zusammenhang sehr wohl den Hinweis darauf, dass er nun quasi 
dem Tod in die Augen zu schauen hat, aber auch, dass er nun besser fahig ist, dem Tod in 
die Augen zu schauen: 
« Nachher darfst du nicht mehr wegrennen. Du hast a llen G esetzen entsprochen, du fürchtest dich 
vor nichts mehr. » (Sarembange) 
«Du sollst nu n in anderen Di:irfern Besuche machen, du darfst vor nichts mehr Angst ha ben. Du 
hast das letzte Initiationsgeheimnis gesehen . W as auch immer es irgendwo geben wird, du musst 
hin gehen, es gibt kein Yerbot m eh r. » (Wam alapu) 
Auch Frauen wissen , dass alle Initiationsstufen durchlaufen zu haben für einen Mann 
bedeutet, vor nichts mehr Furcht haben zu müssen. Dass man , wie Wamalapu erwahnt, a ls 
Yoll initiierter keine Angst mehr haben darf (dass man als Yollinitiierter immer hingehen 
muss ohne Angst, wenn ein anderer Ort ruft, sei es zur Yorbereitung einer Initiation oder zu 
Yamswettstreit) , ist in mehrfachem Sinn zu verstehen: man darf keine Angst haben , in ein 
ehemaliges Fei ndesdorf zu gehen36 , man darf keine Angst vor den Opfern haben, die eine 
Initiation besonders von grossen Mãnnern verlangt (darf also in diesem Fa li keine Angst 
haben vor einer Sache, die scheinbar nicht viel ei nbri ngt, aber viel Anstrengung kostet37) , 
man darf keine Angst haben vor realer Lebensgefahrd ung bei Initiationsvorberei tungen 
und -durchführungen 38 , man darf schl iessli ch auch nicht Angst haben vor Zaubereiprak-
tiken , die gegen die für lange Zeit im Heimatdorf al lei nge lassenen Angehorigen gerichtet 
werden kon nten. Ganz allgemein aber ist gemeint, man kon ne und dü rfe nun keine Furcht 
mehr haben vor dem Alter, vor den damit verbundenen ausgedehnten Yerpfli chtungen 
gegenüber der Gemeinschaft und vor allen moglichen drohenden Gefahren. 
puti geschaut zu haben , bedeutet Yo llendung und Abrundung des Lebenslaufes. Im 
Grunde konnte man nun , da man die mit der Bildung und der Starkung der eigenen Stel-
lung im Leben und in der Gemeinschaft verbundenen Pflichten resp. die offenen Schulden 
an Schweinegaben und Muschelgaben mit der Beendung der letzten Initiation erfüllt und 
ausgeglichen hat, zumindest theoretisch erstmals ohne Pflichten und Rechte, ohne Ein-
35 lm Dorf waren dieJüngsten , die puti geschaut hatten , zwei Manner zwischen 45 und 50 Jahren . 
(Geschaut hatten si e p uti schatzungsweise 18 J a h re vorher). 
36 Auffallend viele junge Miinner betonten i h re Angst davor, in ei n ehemaliges Feindesdorf auch nu r 
au f Besuch zu gehen. 
37 Di e Anstrengungen laufen darauf hinaus, viele Schweine un d viel Zeremonialyams bereitzustellen 
und die aus ei nem ausgedehnten Beziehungsnetz sich ergebenden Yerpnichtungen erfüllen zu kon-
nen. 
38 Es wurden mir viele dra mati sche Geschichten erziih lt vo n Miinn ern, die wiihrend Initiationen star-
ben - nicht infolge der teils brutalen, ab hiirtenden und die lniti at ion jeweils einleitenden Stock-
sch liige, sondern wiihrend eines ritue llen Scheingefechts nach Verlassen der Seklusion. 
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bezug in den Kreislauf von stãndigem gegenseitigem Austausch leben und sein («sindaun 
nating»). Jedoch fãngt nun der Kreislauf in einem gewissen Sinne wieder von vorne an: 
«Einem Mann , der der andern ara-Zeremonialgruppe alles zurückgegeben hat, der die Initi a-
tionsstufen durchlaufen hat, puti gesehen hat und alle offenen Schulden <bezahlt> hat - diesem 
Mann sagt man: «Du bist jetzt ohne Namen. Alles hast du vollendet. Du hast die Initiationen 
gesehen, Schweine und Ringe hast du ausgetauscht. Nun kannst du von neuem anfangen für 
d ei ne Kinder; für di eh sel b er ista !les vollendet.» ( ... )W en n ma n Kinder hat , j a, dan n tauscht ma n 
Schweine und Muschelringe für sie, dann kehrt man zurück (zum Anfang eines Kreislaufes von 
stiindigem gegenseitigem Austausch), dan n fiingt man wieder von vorne an.» (Wamalapu) 
Das Leben der Abelam erscheint als eine Folge von miteinander verknüpften sozialen 
Lebenszyklen jeweils einzelner. Ein Mann durchlãuft von seiner Jugend bis in sein Alter 
seinen eigenen Sozialzyklus, in dessen Durchgang er mit den Leuten der andern ara-Zere-
monialhãlfte, mit seinen Verwandten und Freunden und den Verwandten seiner Frau in 
einem Austausch von gegenseitiger Hilfe, von Gabe und Gegengabe steht. Er lernt, dass 
kein Mensch nur mit seiner eigenen Hãnde Arbeit und isoliert von seinen Mitmenschen 
imstande wãre, erfolgreich Nahrung anzupflanzen . Jeder einzelne pflanzt letztlich für die 
ganze Gemeinschaft an, teils unmittelbar, teils im übertragenen Sinn . Er muss stãndig an 
die Leute der nagara (andere ara) denken und ihnen Schweine geben, er muss an Ver-
wandte und Freunde denken und ihnen in seinen eigenen Clangãrten Land zum Pflanzen 
zur Verfügung stellen, er muss an seine Kinder denken und sie zu guten Mitgliedern der 
Dorfgemeinschaft heranbilden helfen, er muss an die lange verstorbenen Ahnen denken 
und zu ihrer Zufriedenheit handeln . Bei allem, was er tut, muss er an die andern denken: 
dies ist ei n Hauptgesetz des Bodens. 
Wenn Wamalapu meint, nach Abschluss der letzten Initiationsstufe habe ein Mann 
keinen Namen mehr, habeer alles gesehen, so müssen wir dies vor allem ideell verstehen . 
Real dagegen gibt es eigentlich keine Zãsur; es ist nicht so, dass ein Vater seinen sozialen 
Lebenskreislauf abschliesst, ei ne kurze Pause <O h ne Namem einschaltet und dann hilft, d en 
sozialen Lebenskreislauf seines Sohnes aufzubauen. Di e beiden Zyklen von Vater un d So h n 
sind eng ineinander verwoben , und der Vater beginnt meist schon für seinen Sohn Yams 
anzubauen und Schweine zu züchten, bevor er noch selber seinen eigenen Zyklus zum 
Abschluss gebracht hat. Es soll sogar vorgekommen sein, dass der Vater im Namen des 
Sohnes- al so anstelle des Sohnes- Initiationsstufen durch laufen hat, vor allem dan n, wenn 
der Sohn noch sehr jung und schwach war. Es kam früher ebenfalls vor, dass ein Sohn im 
Namen des Vaters - an Vaters Stelle- eine Initiationsstufe durchlief. Diese geschah , wenn 
ei n Vater wãhrend einer seiner eigenen Initiationen starb. Dan n führte der Sohn die begon-
nene Initiation zu Ende, wohl um den Lebenszyklus des Vaters auf Erden korrekt zu Ende 
zu führen . 
Dadurch, dass der Vater schon selber Initiationsstufen durchlaufen hat und dazwi-
schen jeweils alternierend von Stufe zu Stufe auch Kinder seiner djambera-Partner der 
andern Zeremonialhãlfte zu initiieren geholfen hat, ermõglicht er überhaupt erst die Gegen-
anstrengung seiner djambera-Partner der andern Zeremonialhãlfte, die ihrerseits seine 
eigenen Kinder zu initiieren helfen39 • Sõhne kõnnen überhaupt nur initiiert werden, wenn 
auch ihre Vãter schon initiiert worden sind. 
Genauso wie ein Vater (zusammen mit der Mutter) den Kindern Leben ermõglicht 
durch Abgabe und dabei Verlust von eigener Stãrke (Blut), ermõglicht ein Vater (mit Hilfe 
der Mutter) auch die soziale Integration der Kinder durch eigene vorangegangene harte 
Anstrengungen und vor allem durch den eigenen Durchgang durch lnitiationen, was ihn 
zum einen zum wissenden, furchtlosen Mann macht, zum andern aber ihn auch erstmals i m 
Leben <ohne Namem sein lãsst und damit auch nicht mehr im verpflichtenden gegensei-
J9 cf. Forge 1970: 270. 
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tigen Austausch integriert. Letzteres kõnnte man auch als sozialen Tod interpretieren; erst 
jetzt ist es theoretisch einem Sohn mõglich, voll an die Stelle des Vaters zu treten . In Wirk-
lichkeit jedoch lebt der betreffende Mann sozial weiter, und zwar, indem er n un den K in-
dern hilft, ihren sozialen Lebenszyklus auf- oder wei terzubauen. Er lebt nun sozial vor 
allem in und durch die Kinder weiter - genauso wie er auch physisch dank seiner einst 
abgegebenen Kriifte, die in den Kindern weiterwirken, weiterlebt. Die Abelam betrachten 
di e Alten, die Verstorbenen wie die lebenden Vãter, Mütter, Mutterbrüder und Grosseltern 
als Begründer ihres eigenen physischen wie sozialen Lebens. 
I m Alltag sin d di e schwachen, alten Menschen au f für si e manchmal schwer ertrãgliche 
Art von den Jüngeren notwendigerweise abhãngig. Was die Abelam jedoch im tãglichen 
Leben, bei der Nahrungsgewinnung, in der Beziehung zwischen Eltern und Kindern oder 
bei Dorfgesprãchen immer wieder erfahren oder zu hõren bekommen, ist - neben der eben-
falls wichtigen gegenseitigen Abhãngigkeit von Mãnnern und Frauen - die Tatsache der 
gegenseitigen Abhãngigkeit von ãlteren und jüngeren Menschen. Vor allem aber in den 
Initiationen erfahren die Jüngeren verstãrkt und konzentriert von ihrer eigenen Abhãngig-
keit von den Ãlteren . Sie lernen, dass jüngere Mãnner (und wegen der Komplementaritãt 
von Mãnnern und Frauen jüngere Dorfbewohner beiden Geschlechts überhaupt) nicht 
allein ihr physisches Leben von den Ãlteren erhalten habe, sondern auch ihr weiteres 
Gedeihen und ihre soziale Integration dem Wissen und allen vorangegangenen, gelebten 
sozialen Verpflichtungen, Leistungen und Anstrengungen der Ãlteren verdanken, und dass 
sie deshalb von diesen Ãlteren und deren Willen, ihr Wissen weiterzugeben, abhãngig sind 
un d si eh ihnen gegenüber entsprechend zu verhalten haben. 
6.2 Verschlüsseltes Reden ( andjekundi), exemplifiziert am Beispiel 
von Gesãngen 
In versch lüsselter Rede (andjekundi) finden die bis a nhin genannten Grundthemen, aber 
a uch weitere wesentliche Themen a us dem Lebens- und Vorstellungsbereich der Abelam 
Kimbangwas in konzentrierter Form ihren Ausdruck. Darum erscheinen die fo lgenden 
Ausführun gen über andjekundi a uch a ls ei ne Wiederaufnahme und kn appe Zusammenfas-
sung von schon Erwãhntem . ln verschlüsse lter Rede finden bedeutsame Relationen ihren 
sprachlichen, verbalen Ausdruck. Mit Hi lfe vo n Bildern und Metaphern , vo n Ana logien 
und Anspielungen , usw. werden von den Abela m sowohl zwischen den in der Al ltagswe lt, 
d .h. in der Menschen- oder auch Objektwelt gegebenen bedeutsamen Elementen unterei n-
ander a ls auch zwischen di esen bedeutsamen Elementen der Alltagswelt einerseits und den 
in Mythen und Geschichten überlieferten und enthaltenen Bedeutungsgehalten und Ele-
menten andererseits bedeutsame Relationen hergestellt. Es handelt sich meist um durch 
Überlieferung bekannte und vorgegebene Relationen, manchmal aber auch u m auf erfin -
dungsreiche Art neu hergestellte Relationen. All diese von den Abelam aufgestellten Rela-
tionen beziehen sich auf diejenigen Dinge und Probleme, die im Zentrum der Sorgen, 
Ãngste und Freuden der eigenen Lebenswelt stehen, und die dieser Lebenswelt Gewicht zu 
verleihen vermõgen. 
andjekundi , verschlüsselte Rede, steht im Gegensatz zu kaindinkundi, zu wõrtlicher, 
alltãglicher, unverschlüsselter Rede. Zur Verschlüsselung ihrer Aussagen dienen den 
Abelam so verschiedene Mittel wie Metaphern, Wortb ilder, Analogien, Doppelwõrter oder 
Wortverdoppelungen, Lautspielerei, Wortspielerei, Anspielungen auf Mythen oder 
geschichtliche Ereignisse, andere Arten von Anspielungen, zur absichtlichen Verwirrung 
gedachtes oder auch ironisch gemeintes Sagen des Gegenteils des Gemeinten statt des 
Gemeinten selbst, Verwendung von Wõrtern aus anderen Abelam-Dialekten, Spiel mit Per-
sonennamen und Verwandtschaftstermini und andere mehr. andjekundi dient den Abelam 
beispielsweise dazu , wichtige Dinge n icht zu unverblümt auszusprechen (was einem unaus-
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gesprochenen Tabubruch nahe kommen würde40) oder etwa vor vielen Leuten Geheimnisse 
so auszusprechen, dass n ur wenige, ( diejenigen, di e verstehen), si eh angesprochen fühlen, 
und die andern auf eine falsche Fahrte geführt werden; oder es dient auch dazu, das spezi-
fische Mannerwissen vor Frauen zu bewahren und trotz der Anwesenheit von Frauen 
dennoch auf dieses Wissen anspielen oder Teile davon an andere Manner weitersagen zu 
kon nen; oder andjekundi dient au eh dazu, sexuelle Dinge, (di e, unverblümt ausgesprochen, 
Scham, nyigri, hervorrufen würden), verblümt zum Gegenstand ausgedehnter Gesprãche zu 
machen, oder es dient- als weiteres Beispiel- auch dazu, in heiklen Situationen indirekt zu 
Yernunft und Achtsamkeit mahnen zu konnen, ohne dabei jemanden zu beleidigen. andje-
kundi ermoglicht das Vermeiden von Flüstern (simukundi) in Gemeinschaft, das als 
unhoflich, allgemein gefahrdend und als eine Yoraussetzung für Zauberei und auch als ei ne 
Ursache von Zauberei betrachtet wird. In verschlüsselter Rede wird oft über typische 
Lebenssituationen oder -zusammenhange gesprochen. Jeder, der Kombinationsgabe besitzt 
und schon einige Schlüssel zum Yerstandnis von andjekundi kennt, kann dabei heraus-
horen (lernen), wovonjeweils die Rede ist. 
andjekundi ist keine esoterische Geheimsprache, sondern ist am ehesten als Rede in 
Metaphern zu bezeichnen. andjekundi wird im Alltag und wahrend offentlichen Dorfge-
sprachen ebenso verwendet wie etwa in den Gesprachen von Yamspflanzern im Yams- -
garten, beim Erzahlen von Mythen oder - am auffallendsten - in den vielen Arten von 
Gesangen. Gesange sind ein wahres Reservoir an Metaphern und, allgemeiner gesagt, an 
andjekundi-Ausdrücken überhaupt. Wer den Inhalt moglichst vieler Gesange kennt und 
entschlüsseln kann- also mit andern Gesangen und mit Ereignissen aus der Yergangenheit 
oder aus dem gegenwartigen Dorfalltag verbinden kann - der versteht etwas von andje-
kundi . I m Folgenden wollen wir uns, um zu einem besseren Yerstandnis von verschlüsselter 
Rede zu gelangen, denn au eh naher mit den Gesangen befassen. 
Die Abelam kennen viele, jeweils für unterschiedliche· Gelegenheiten bestimmte Arten 
von Gesangen (nguare), die jeweils auch verschieden instrumentiert und rhyth misiert sind 
un d aus j e spezifischen Einleitungs-, Mittel - un d Abschlusstei len bestehen. 
Wichtigste Gesangsarten sind mindja4 1 und mbarre42 • Die als speziell betrachteten 
Gesangsarten kaangu und kavia sind Gesange, bei denen mbarre-Gesangstexte jeweils 
melodisch und instrumental unterschiedlich begleitet werden , und die nur aus mannl ichen 
Stimmen bestehen und nicht, wie alle anderen Gesange, aus Wechselgesang zwischen Man-
nern und Frauen. mindja-Gesa nge werden weiter unterteilt nach ihrem Hau ptinha lt in 
ngwaimindja (Freundschafts-mindja), wapimindja (Yams -mindja) und kusmindja (Zau-
berei-mindja). mindja-Gesiinge werden gesungen beim Aufrichten der mbai-Mannerhaus-
malerei und bei Einweihungstanzen für Mannerhauser. mbarre ist der Hauptgesang bei 
mambutap-Yamsfesten und wird beim Abschluss der Einweihungsfeiern eines neuen Man-
nerhauses und bei Initi atíonen gesungen. kaangu waren di e ursprüngl ichen Kriegsgesange, 
díe heute bei Yamsfesten nach einer besonders spektakularen Ernte gesungen werden. Bei 
kaangu-Gesiingen anlasslich von Inítíationen dürfen Frauen dabeí sein, be i solchen 
anlasslich von Yamsfesten nicht. Bei kavia-Gesiingen dürfen Frauen nicht dabei sein . 
kavia-Gesãnge werden i m Rahmen von Initiationen gesungen. 
gambanguare (Toten-Gesange) sind im Grunde mbarre-Gesiinge, jedoch ohne Sand-
uhrtrommelbegleitung. Weitere Gesangsarten sind wanien (Hauptgesang für die Yamsfeste 
des gwarwapí), sakimba (Gesange für ka , kurzen Yams, F este), tjuartko (weitere Gesange i m 
Zusammenhang mít Inítíationen), maku (maku-Gesiinge werden gesungen wahrend der 
Errichtung eines Mannerhauses, namlich nachdem das Dach fertig worden ist) und djam-
40 cf. 8.4.2 S. 323. 
41 Beispiel cf. 8.3.3. 
42 Beispiele cf. 8.3.1 und 8.3.2. 
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bunguare (Totem-Gesang) ( cf. 4.3.3.1.2). Einige von allen diesen Gesangsarten sin d Misch-
formen aus andern Gesangsarten oder musikalische Umformungen anderer Gesangsarten. 
Alle diese einzelnen Gesangsarten kommen in einer Vielzahl individueller, je einzelnen 
Clanen zugehõrigen Formen vor, die entsprechend clanspezifische Namen haben43 • 
Alle diese Gesãnge werden je nach ihrem Ursprung aus einer der drei Hauptsprachge-
genden, die die Abelam unterscheiden, in tumanguare (Gesãnge aus dem südlichsten 
Abelamgebiet), in mandjinguare (Gesãnge aus dem westlichen Abelamgebiet, inklusive 
Kimbangwa, Djame und Bainyik) und in kurgrenguare (Gesãnge aus dem õstlichen und 
südõstlichen Abelamgebiet) unterteilt. Sie unterscheiden sich in der für das jeweilige 
Hauptsprachgebiet typischen Wortwahl. Schliesslich werden alle Gesãnge noch nach ihrem 
respektiven Alter unterteilt in walesakinguare (walesaki- oder Mythen-Gesãnge)44, ngwale-
pananguare (Ahnen-Gesãnge) und kulunguare (neue Gesãnge). Innerhalb einer einzelnen 
Gesangsart kõnnen sich Strophen aus den verschiedenen Sprachgebieten und Strophen 
sowohl aus Ahnen-, Mythen- wie aus neuen Gesãngen gemischt finden; vor allem beim 
Kreieren von neuen Gesãngen ist die Mõglichkeit der Kombination und Abwandlung 
bekannter Muster gross. Es besteht dabei allerdings immer die Gefahr, dass unerlaubter-
weise Strophen aus Gesãngen anderer Clane oder Sprachgebiete entnommen werden, was 
in früherer Zeit auch zu Kãmpfen führen konnte. Die Benutzung solcher Strophen zur 
Kombination ist aber nicht immer ausgeschlossen, da man beispielsweise von Verwandten 
mütterlicherseits oder von Adoptiveltern auch in andern Dõrfern oder Sprachgebieten 
Gesãnge oder Strophen aus Gesãngen übernehmen und selbst singen darf. Da das 
Erkennen eines Gesanges als tuma oder kurgren leicht mõglich ist, kann anhand eines 
Gesanges jeder bei entsprechendem Wissen ein Stück Familiengeschichte des Sãngers und 
seines Clanes aufschlüsseln - denn zum Beispiel haben mõglicherweise einst Familien, die 
infolge von kãmpferischen Auseinandersetzungen aus Kimbangwa vertrieben worden 
waren und darauf lãngere Zeit an einem fremden Ort verbrachten, solche tuma- oder kur-
gren-Gesãnge spãter erlaubterweise wieder mit sich zurückgebracht. Die für solche Kombi-
nationen verwendeten Strophen wie auch der lnhalt der Gesãnge selbst weisen auf diese 
Weise aufbedeutsame Ereignisse der vergangenen Geschichte, die in den oft als zusammen-
gewürfelt erscheinenden Gesãngen sozusagen mitgetragen werden, hin . Auch neue Ereig-
ni sse werden in Gesãnge aufgenommen; durch die neuen Gesãnge wird entsprechend 
spãter einmal den Nachfahren von vergangenen Ereignissen berichtet werden. Wer 
Gesãnge aufzuschlüsseln versteht, versteht andjekundi. · 
Der Standpunkt des Erzãhlers in den Gesãngen- auch in den von den Frauen gesun-
genen Strophen- ist meist der eines Mannes. Es sind auch fast ausschliesslich Mãnner, die 
(neue) Gesãnge oder Strophen kreiert haben oder kreieren. Es kommt aber auch vor, dass in 
Gesãngen Frauen von eigenen Sorgen oder Wünschen erzãhlen. Solche einzelne Gesãnge 
oder einzelne Strophen sind entweder von Frauen kreiert worden (etwa zum Ausdruck von 
Trauer in einem Totengesang oder zum Lob eines Liebhabers in einem mindja-Gesang), 
oder Mãnner haben Strophen mit dem Erzãhlerstandpunkt von Frauen kreiert und sie in 
bestimmte Gesãnge übernommen. 
Konventionelle Metaphern aus alten, bekannten Gesãngen kõnnen durch andere 
Anwendung und durch Hineinstellen in den Kontext eines andern Gesanges Bedeutungs-
ãnderungen erfahren - beispielsweise indem ein anderer Aspekt eines gleichen Themas her-
vorgehoben wird, indem mit der Zwei- oder Mehrdeutigkeit einer andjekundi-Aussage 
gespielt wird, oder indem durch Kombination verschiedener andjekundi-Bilder individuell 
gefãrbte Abwandlungen der Bedeutung vorgenommen werden. 
4 3 Clanspezifische mindja-Gesiinge beispielsweise sind Tapokwamindja , Kumindja , Biramumindja, 
Kamb;mg;Jlemindja, Jesagumindja und Waliamindja. 
44 Einzelne Gesangsstrophen , die bestimmte mythische Figu ren geiiussert haben , und die in Mythen 
eingeflochten miterziihlt werden, jeweils a be r au eh in Ahnen-Gesiinge integri er! werden . 
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So steht beispielsweise im Mythengesang Walia (Urfeuer von Walesakitagwa) das 
Wort kitnyia yuwi (Vagina-Haar; Schamhaar) als andjekundi-Ausdruck für das Urfeuer: 
ngwalena yambu yanu 
walena yambu yanu 
kitnyia yuwi sapuna g wai wur<1ka 
nient<~wimba l<ipikwa/ atjel kwa/u 
Ei n Feuer des Ahnen brennt, 
ei n Feuer des wa/e-Geistwesens brennt. 
l eh nehme von meinem Schamhaar 
un d gebe es weg, 
mitten in der Grassteppe 
geht (er) hinauf, geht (sie) hinunter45 • 
Wer die Mythe von der Entstehung des Feuers kennt, weiss, dass die Sprechende die 
mythische Urfrau Walesakitagwa ist. In der vorliegenden Strophe wird beschrieben, wie sie 
einem Knaben und einem Mãdchen von ihrem Schamhaar gibt, wie darauf, als die beiden 
in der Grassteppe das Paket mit dem Schamhaar offnen, Feuer entsteht, worauf der Knabe 
hinaufklettert auf einen Baum und zu einer Echse wird, und das Mãdchen ins Wasser hin-
untertaucht und zu einem Frosch wird. Von yuwi (Schamhaar wie kitnyia yuwt) ist in sehr 
vielen Gesãngen die Rede. Angespielt wird durch diesen Begriff, dieses Bild, primãr au f di e 
Li ebe eines Mannes zu ei n er Frau, auf den Liebesakt, au f Liebessehnen oder au f di e Freude 
an ei n er begehrenswerten F ra u: 
t i nyineka <1ren 
ngengen yuwi 
n g ian apwi 
wuti tagunba ina djambumba 
Du, F ra u, bist dort, i eh sehe di eh , 
sehe dein schõnes Schamhaar, 
du Yogel ngian , 
du sitzt au f d em w uti un d d em ina46 • 
Dieser Gesang hat folgenden Hintergrund: Ein M an n hat sich in ei ne Frau (Vogel ngian = 
Frau) verliebt. Diese Frau stammt aus dem Clan Ngian eines anderen Dorfes (in Kim -
bangwa gibt es dieses Clantotem nicht). Die Frau ist für den M an n erotisch anziehend. Sie 
wohnt aber in einem Feindesdorf: sie sitzt auf wuti und ina, was in diesem Fali heisst, dass 
si e au f d en starken Knochen getoteter Feinde, di e in ihrem Dorf angesammelt w orden sin d , 
sitzt. Übertragen kann die Anspielung auf wuti und ina auch heissen, dass der Verliebte 
o h ne Kampf und eigene Anstrengung diese Frau nicht wird erobern konnen. yuwi spielt so 
zwar primãr direkt au f die Frau, au f die Sexualitãt an; bei der Nennung vonyuwi schwingt 
jedoch für Wissende immer auch der Hinweis auf Feuer als starke Gewalt und auf das 
heisse Schamhaar der Frau als Ingredienz von magischen Mixturen mit. Wissende konnen 
entsprechend, wenn sie einen Gesang in einem Yamswettstreit singen , mit diesen verschie-
denen Bedeutungen von yuwi spielen. 
Da Schamhaar als Bestandteil von magischen Mixturen etwas Heisses, Wirksames und 
Geheimnisvolles ist, das entsprechend nicht offen genannt werden sollte, wird es in 
Gesãngen, die au f diese Funktion von yuwi hinweisen, meist wiederum verschlüsselt- also 
nicht mit dem Begriff yuwi- angedeutet: 
45 In eine Mythenerzãh lung von der Entstehung des Feuers integrierte Strophe (Erzãhler Saigapa , 
Clan Lanekum / Sayke). 
46 cf. 8.3.2 S. 302. (Ursprünglich sehr wahrscheinlich ei n Kriegsgesang). 
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kavia paana katengi pata 
ngi nyinen 
kavia wunembu nduat kwaiu 
wunembu wapit kwaiu 
Frau, du nimmst ei nen Kiifer un d 
wickelst ihn in ei n Sagoblatt, 
du packst diesen Kiifer ei n , 
gibst ihn mir, und ich gebe ihn dem Mann (ndu)", 
und ich gebe ihn dem Mann (wapi)'8 
Über verschiedene Assoziationen vermag ein Horer den verschlüsselten Inhalt dieses 
Gesanges zu erfassen. Das Einpacken des Kãfers - Kãfer ist keine gãngige Metapher für 
etwas und steht für nichts Bestimmtes - erinnerte Ndukabre, der mir beim Übersetzen 
dieses Gesanges half, an das von Walesakitagwa in ein Blatt gewickelte Schamhaar 
(Urfeuer). Dass ein Mann in der vorliegenden Strophe eine Frau lobend und dankend 
besingt, schien Ndukabre ein weiterer Hinweis dafür zu sein , dass die Frau ihrem Mann 
etwas Besonderes gegeben haben musste. Dass dieses Besondere durch ein nichtssagendes 
Wort angedeutet wird - durch den neutralen, durch keine dahinterliegende Bedeutung 
charakterisierten Begriff Kãfer (kavia) als offensichtlichen andjekundi-Ausdruck -, bestã-
tigte Ndukabre in seiner Interpretation von kavia als einer ãusserst intimen, nicht leicht-
fertig auszusprechenden, kraftgeladenen Sache. Nur wenige Dinge gebe eine Frau so ver-
traulich wie verschãmt ihrem eigenen Mann, damit er sie seinem «poroman» (Freund) 
weitergebe, sinnierte Ndukabre. Sein Schluss, was mit der im Gesang dargestellten Situa-
tion und dem zentralen Gegenstand Kãfer gemeint sein müsse, zielte auf Schamhaar 
(Kãfer) als Teil einer magischen Mixtur, Schamhaar, das die Frau durch ihren Mann 
heimlich dem gemeinsamen «poroman» überlãsst. 
Die Ausdrücke <miteinander schlafem, <Schamhaare sehen>, <die Scham der Frau 
halten> und ãhnliche sexuelle Anspielungen konnen im übertragenen Sinn immer auch 
bedeuten, ei nen Angriff au f ei nen unterlegen gedachten oder gewünschten Gegner machen. 
I m Yamswettstreit wie im Krieg wird der Gegner oft als Frau bezeichnet, die man verführen 
will. Man will durch diese Ausdrücke die Kampfbereitschaft und die eigene Siegesgewiss-
heit über den Gegner ausdrücken , ma n will dadurch dem Gegner sagen, er sei schwach und 
kampfunfãhig wie eine Frau, oder auch , er denke nur an Frauen und an die (korperliche) 
Liebe und sei deshalb kein kampffãhiger Ma nn: 
kwandji apwi wigumba wigumba 
kaugumba kaugumba 
niamyio apwi 
wunamba kitnyia kuru 
wunamba madja k wai u 
kwandji- Vogel (Fiughund), du magst Speere, 
un d du magst den Kampf, 
ich halte 
di e Vagina (kitnyia) des niamyio-Vogels (Tau be) 
und gebe ihm Betelnuss49 • 
k wandji (Flughund) weist hin auf das Clantotem desjenigen Mannes, der den Gesang oder 
die Strophe ursprünglich gemacht hat oder von dem in der Storphe berichtet wird, nãmlich 
hier auf das Totem des Clanes Kwangrukum , dem der betreffende Gesang gehort. Den 
47 ndu hei sst auch «poroman», Freun d. 
48 wapi (im normalen Sprachgebrauch Yams) heisst in andjekundi Mann (wie ndu im normalen 
Sprachgebrauch): es handelt sich bei der Verwendung ndu-wapi um eine Wortverdoppelung, ein 
wichtiges rhetorisches Mittel von andjekundi . - Die Strophe stammt aus dem kavia-Gesang Mbug-
ni , gesungen von Yapite, C lan Nangikum / Kwas. 
49 cf. 8.3.1 S. 300. 
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betreffenden Mann, der in der Strophe spricht, kennen die kundigen Zuhorer; es handelt 
sich um den als Kampfer bekannten Vater von Kitikoli , um Akinbap. Seine Sohne Kitikoli 
und Kwamika konnen heute mit der Absicht oder auf die Gefahr hin , die Nachfahren der 
ehemaligen Feinde erneut herauszufordern und zu beleidigen, diesen Gesang bei entspre-
chenden Gelegenheiten singen. Zuerst wird in der vorliegenden Strophe der Kampfer 
Akinbap angesprochen. Dann wechselt die Anrede. N un redet Akinbap selber davon , dass 
er mit dem Vogel niamyio - es ist damit ein bestimmter Mann eines Clanes mit dem Totem 
Niamyio (Taube) im Dorf Kalabu gemeint - kampfe (ihm seine Vagina halte, was als 
Anspielung auf Kampf zu verstehen ist) und ihm Betelnüsse gebe (Betelnüsse geben kan n 
sowohl a llgemein ein Freundschaftsbeweis sein als auch spezifisch eine sexuelle Aufforde-
rung darstellen). In dieser Gesangsstrophe geht es nicht wirklich um den sexuellen Akt, son-
dern im übertragenen Sinn um einen Kampf. Mit Betelgeben ist gemeint, einen Speer 
geben. Offensichtlich spielt di e Gesangsstrophe ni eh t au f ei n n ur geplantes, sondern au f ei n 
ausgeführtes und abgeschlossenes Vorhaben an - der Mann aus Kalabu hat den Betel 
(Speer) erhalten und ist daraufhin wohl umgekommen. Der Gesang ist als Lob auf 
Akinbap, den erfolgreichen Kampfer, zu verstehen 50. 
In der nachstehend zitierten Strophe muss das Herausreissen von Schamhaar - wie-
derum neben oder jenseits der sexuellen Bedeutung - mit Toten gleichgesetzt werden. Es 
handelt sich bei dieser Strophe um den Ausdruck der Freude eines starken Kampfers 
(guaru-Vogel) über sein e Kampferfolge gegenüber Feinden, di e ihn ni eh t z u bezwingen ver-
mogen: 
katak wi katak kan yagwande 
Winge Gambangwande guaru 
apinde kwindja ya gunde 
kwindja yuwinde kaapa 
De in Speer un d de in Kampf sin d nichts wert, 
ich guaru-Yogellebe in den Weilern Winge und Gambangwande, 
du kan nst mein Schamh aar ni cht ausreissen51 • 
Statt <Schamhaar ausreissen> kann man auch verstehen, <Federn ausreissen>; der Kampfer 
beze ichnet si eh j a a l s guaru-Vogel, der a l s Vogel durch das Herausreissen d er Federn (au eh 
y uwl) das Leben verlieren würde, a lso siegreich bekampft worden ware. D urch di ese ver-
steckte, indirekte Anspielung a uf den Verlust der Federn wird auch das andj ekundi-Bi ld 
vo m kampferi schen Vogel guaru weitergesponnen. 
Die folgende Strophe eines Ahnen-Gesanges erzahlt vom Siedlungsort Upite-Tarkwo, 
den die Vorfahren der heutigen Dorfbewohner bewohnten, bevor sie ins aktuelle Siedlungs-
gebiet zogen: 
Ndunget-u Miambagut-u ta te yagnu gwalengra 
nge karak wuna Upite Tarkwo 
gwanduga gumbu yangwa yambu 
Ndunget un d Miambagut! Si e stehen , denken, 
schlafen, weinen. 
In Upite un d Tarkwo ist Wasser hineingegangen , 
und brennt Feuer52 
50 Noch heute wird beispielsweise die Tatsache, dass Zusammenarbeit von bestimmten toundu (Hin-
zugekommeneh des Clanes Kwangrukum/ Kwandji) mit bestimmten tapmandu (Alteingesessenen 
desselben Clanes) auf dem jeweiligen Clan landanteil nicht mõglich ist, au f die im erwiihnten Ge-
sang geschilderte Kriegshandlung zurückgeführt. 
5 1 Strophe aus einem kaangu-Gesa ng, gesungen von' Ngudlen , Clan Apangendu/ Guaru und Clan 
Matokum / Wama. 
52 Weitere Erkliirungen zum Gesang Bira oder kapmananguare (Gesang des Bodens, des Territori-
ums), aus dem diese erwiihnte Strophe stammt, cf. 4.3. S. 148/ 149. 
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<Wasser ist hineingegangem verweist auf Feinde (Wasser), die Krieg und Kampf gebracht 
haben, < Feuer brennt> verweist au f di e Brandschatzung des Dorfes. Es han deit si eh h i er u m 
ein alt-überliefertes, traditionelles andjekundi-Bild für den Untergang eines Dorfes im 
Krieg. In dieser Strophe ist vom Untergang von Upite-Tarkwo, resp. von den Kiimpfen, die 
dem endgültigen Wegzug der Ahnen Ng;;l];mge und Mato und Ng;;l]en und Kalkna aus 
jenem Siedlungsort vorausgingen, die Rede. Wer die entsprechenden Erziihlungen über 
Ng;;l];;lnge und Mato und die Erziihlungen über einstige Siedlungsorte kennt, weiss, wovon 
die Strophe berichtet. Er weiss, dass vorerst ein Teil der Dorfbewohner in Upite und 
Tarkwo zurückgeblieben waren, darunter auch Ndunget und Miambagut, andere Namen 
für Ng;;l]en und Kalkna. Letztere blieben vorerst zurück und kiimpften untereinander 
weiter, bis Upite-Tarkwo für sie endgültig unbewohnbar wurde, und sie Ng;;l];;lnge und 
Mato nach N orden nachfolgten. 
In vielen anderen Gesangsstrophen wird durch Verwendung des in der obigen Strophe 
benutzten andjekundi-Bildes oder von Teilen dieses Bildes auf Krieg oder auch allgemein 
aufTrauer und Verlust hingewiesen. <Ein Feuer brennt> heisst, es ist Krieg: 
yambu yambianu 
sangwande atekwa 
mburu wika yanu 
kambu w ika yanu 
Ei n Feuer brennt, 
brennt i m Grasland, 
brennt i m kleinen Grasland53• 
Auch wenn ein Mensch an einem Siedlungsort, in einem Weiler, viel Schmerz erfahren hat, 
wenn er beispielsweise seine Frau und seine Kinder infolge von Zauberpraktiken verloren 
hat, kann er a ls Ausdruck seiner Trauer das erwiihnte andjekundi-Bild von Wasser und 
Feuer gebrauchen. Dieses Bild dient, wie gesagt, auch zur Bezeichnung von Verlust, Trauer 
oder Schmerz ganz a llgemein. Wiihrend einer Dorfversammlung, bei der es um die Schlich-
tung eines Ehestreites und um die Diskussion eines Falles von fehlerhaftem Benehmen in 
bezug auf die mit Zeremonia lya msanbau verbundenen Tabus ging, mahnte ein namandu 
aus Nyamikum die Bewohner Kimbangwas mit der fo lgenden Gesangsstrophe, sie sollten 
sich davor in Acht nehmen, dass ja nicht wieder das gleiche geschehe wie einst im ii lteren 
Siedlungsgebiet Upite-Tarkwo. Er mahnte si e, si e sollten vermeiden, untereinander uneins 
zu werden und so zu bewirken, dass der Dorfname Kimbangwa andern Leuten aus andern 
Dorfern nichts mehr bedeute und Kimbangwa - wenn auch nicht im Krieg- untergehe: 
ngai gumbun gwande 
yambianu ngai wune Upite 
n g ai gumbungwande Tarkwo ame yambianu 
Wasser ist in den Ort hineingegangen, 
in meinem Dorf Upite-Tarkwo brennt Feuer54 • 
Von Krieg, aber auch von Trauer, Verlust und Schmerz überhaupt ist auch im folgenden 
andjekundi-Biid die Rede: 
ndunakyelmba turaka 
m;m e kwainga suguna 
miambanga si/ana 
ngai wuna Walmenga ngai yambi 
wurekwa ngai warawailova ngai 
53 cf. 8.3.2 S. 303. 
54 Einzelstrophe, an liisslich eines Dorfgespriiches gesungen von Buigundragi aus dem Dorf Nyam i-
kum. 
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W o sin d Menschen, dass du wilde Tarobliitter (kwai) nimmst, 
dass du wilde Tarobliitter (miamba) brichst? 
Mei n Weiler Walmenga ist n un Busch, 
ist überwachsen von Gras55 • 
Wilde Tarobliitter verweisen auf Krieg; wenn ~i ner wilde Tarobliitter nimmt oder bricht, 
heisst das, dass er kiimpfen will oder schon erfolgreich gekiimpft hat. kwai-Ta ro bede utet 
auch F ra uen, miamba-Taro au eh Miin n er. La u t d em Sprechenden gibt es in <seinem Weilen 
Walmenga weder Miinner noch Frauen mehr; es kann also auch niemand mehr bekiimpft 
werden. Der Sprechende klagt, dass in seinem Weiler keine Menschen mehr leben - viel 
Gras wiichst dort einzig noch. Keiner kann mehr bekiimpft werden , a lle sind schon 
geflohen oder gestorben. - Der Weiler Walmenga ist heute tatsiichlich unbewohnt und 
wurde infolge von kriegerischen Angriffen zu einem bestimmten Zeitpunkt in der Vergan-
genheit verlassen. Walmenga war Hauptweiler der Clane Matokum und Nangikum. Diese 
Strophe entstand zweifellos erst nach d em Verlassen des Weilers. 
Die folgende Strophe muss dagegen entstanden sein, als der Weiler noch bewohnt war, 
da die gleiche Metaphorik eine andere Bedeutung hat: 
Kutbuf-.tan ngaia Guarusaki ngai 
K utbul te gwandena indeka yambi 
urukwa Guarusaki ngai 
wara waikwa Walmenga ame 
l m Weiler Guarusaki, in dem Kutbullebte-
Kutbul rannte weg und Busch entstand, 
Gras wuchs i m Überfluss, 
i m Weiler G ua rusa ki und i m Weiler Walmenga 
ist alles von Gras überwachsen 56 . 
Diese Strophe erziihlt davon, dass der grosse Mann Kutbul gestorben ist. Dass die Weiler, 
in denen er zu Lebzeiten der grosse Mann (namandu) war, n un von Gras überwachsen sind, 
heisst in diesem Fall nicht, dass niemand mehr dort wohnt, sondern dass der wichtigste 
Mann nicht mehr lebt, was einem vorübergehenden sozialen Tod des Lebens im Weiler 
gleichkommt. W o kein namandu Iebt, finden kaum wichtige Dorfversammlungen, Festvor-
bereitungen oder informelle Gespriiche statt, es kommen keine grossen Mii nner au s a ndern 
Dorfern mehr zu Besuch, und die Bewohner leben in einem solchen Weiler <ahn e beson-
deren Namen> dahin . 
Wie aus vielen der bis anhin genannten Bespiele zu ersehen ist, muss ein Zuhorer, um 
andjekundi aufschlüsseln zu konnen, viele Geschichten aus vergangener Zeit kennen ; er 
muss von den Namen und Taten berühmter Kiimpfer oder namandu wissen , er muss von 
einstigen Siedlungsorten und Siedlungswechseln wissen, von Weilern, in denen Vorfahren 
lebten, kiimpften, Iiebten und zusammenarbeiteten. So wussten die Miinner, die mir beim 
Übersetzen der Gesiinge halfen, zu einzelnen Gesangsstrophen je nach ihrem Wissen 
jeweils mehr oder weniger Iange Geschichten und Episoden zu erziihlen. Dabei stellten 
übrigens in den Strophen von Ahnen-Gesiingen (ngwalepananguare) die Kiimpfe der ver-
gangenen Kampfzeit ein auffallend hiiufiges und zentrales Thema dar. Vor allem in den 
Ahnen-Gesiingen sind viele verschlüsselte Hinweise auf vergangene Ereignisse enthalten , 
über die ein Mann aus Erziihlungen von namandu Genaueres erfahren kann, was ihm 
erlaubt, die Hinweise aufzuschlüsseln. 
Singt ein Mann einen Ahnen-Gesang, kann er aber auch nach Lust und Laune, aus 
Àrger, zur Verspottung anderer oder auch aus reiner Freude am Plaudern Strophen zu aktu-
55 Strophe aus dem kavia-Gesang Mbugni , gesungen von Yapite, Clan Nangikum/ Kwas. 
56 Strophe des kurgren-Gesanges Wendambu, gesungen von Saigapa , Clan Lanekum / Sayke. 
260 
ellen Ereignissen - auffallend oft handelt es sich dabei um Liebesfragen- einflechten. Ndu-
kabre meinte zu einer solchen von ihm selbst kreierten neuen Strophe (kulunguare = neuer 
Gesang) zum Anlass ihre r Entstehung Folgendes: 
« l eh habe zwei Strophen über den Man n N . un d d ie Frau P. gemaeht. Tapokwin hat ei ne Strophe 
über sie gemaeht. l eh habe die zwei zusammen entdeekt im Gebiet der einstigen Weiler Apak-
wimbel und Gambandjo. Ieh sah sie dort in eine r Naeht. N. sehli efzuerst im Weiler Tarkwo. Bei-
nahe die ga nze Naeht la ng lag er waeh und sehl ug Moskitos tot. Dann sagte er zu den andern 
Miinnern , die mit ihm vor dem Miinnerhaus sehliefen: « !eh kann hier nieht sehlafen , ieh glaube, 
i eh gehe weg. !eh gehe a nderswo sehlafen.» Er na h m ei n Feuerseheit und ging hinauf naeh Gam-
bandjo. De r Ma n n von P. sehlief in di ese r Naeht i m Garten. De r Ma n n N. ging zusammen mit d er 
Frau P. in einem Haus in Gambandjo sehafen.>> 
Dies kan n als Beispiel für Anlass und Art der Entstehung vieler neuer Gesiinge verstanden 
werden. 
W as ist n un al so d er Inhalt d er Gesiinge, was sin d di e Themen, von denen mittels andje-
kundi gesprochen wird? Einige meine r Interpreten glaubten, d er Inhalt d er Gesiinge lasse 
si eh auf d ie beiden Hauptthemen Frauen und Kiimpfe reduzieren. Tatsiichlich ist viel von 
Frauen und Liebe die Rede - aber eben auch in Fii llen, in denen es um anderes geht, um 
Kampf, Wettstreit, Zeremonialyamsanbau, Jagd und um die gegenseitige Abhiingigkeit der 
beiden ara-Zeremonialhiilften - auch dies Themen der Gesiinge. Tatsiichlich ist auch viel 
von Krieg und Kiimpfen (manchmal auch von Folter) die Rede- aber eben auch in Fiillen, 
in denen es um das Lob starker, grosser Miinner, um Sieg und Kampf im Yamswettstreit, 
i m Liebeswettstreit oder in jeder Form von Wettstreit überhaupt, aber auch u m Verlust und 
Schmerz und um Freundschaft und Feindschaft allgemein geht- dies weitere Themen der 
Gesiinge. 
Hauptthemen sind Liebe und Sexualitiit, Krieg und Kampf, Yamsanbau und -wett-
streit. andjekundi-Ausdrücke für Krieg und Kampfgeschehen konnen sich gleichzeitig auch 
auf Liebe und Sexualitiit oder auf Yamsanbau und -wettstreit beziehen . andjekundi-Aus-
drücke für Liebe und Sexualitiit kon nen si eh gleichzeitig a u f Krieg und K ampf oder eben-
falls auf den Zeremonialyamskomplex beziehen. So ka nn mit <einem Mann , der einen 
andern kiimpfend in di e Enge treibt>, ein M an n gemeint sein , der den Pa rtner durch Über-
gabe eines langen Yams herausfordert. <M it dem Speer werfen> kann heissen, <mit Yams 
herausfo rderm . <E inen Baum fii llen> ist hiiufig andjekundi-Ausdruck für toten, besiegen ; 
<j ungen Sago fiillen> dagegen kann auch bedeuten , dass ein junger M an n i m Zeremonial-
yamswettstreit herausgefordert worden ist, und <eine Mutter-Sagopa lme fiillen> kann 
bedeuten, dass ein ii lterer, schon bewiihrter Mann im Yamswettstreit herausgefordert 
worden ist. 
Die Erwii hnung schoner Frauen mu ss keineswegs immer heissen, dass von Liebe und 
Sexualit iit di e Rede ist, wie anhand der folgenden Strophe gezeigt werden kann: 
manu i alnda ngumba kwa 
manu i alnda ngumba 
kwm;m eyuwi 
wara mane mbia 
Umbun ngumba Mbanapuyauio 
Ei ne sehõne Frau (manui = Paradiesvogel) sehliift a m Wasser, 
ei ne sehone Frau sehliift a m Wasser, 
du hiiltst ihr Sehamhaar, 
du hiiltst ihren Korper 
a m Fluss Umbun und am Fluss Mbanapu 57 . 
57 Strophe a us ei n em kaangu-Gesang, gesu ngen vo n Wuln::Jmbi a , Clan Apangendu/ Giaue. 
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Diese Strophe tõnt wie ein Liebesgesang an eine Frau, die aus einem Dorf nahe der Flüsse 
Umbun und Mbanapu stammt. Ei n Eingeweihter weiss, dass diese Flüsse in der Gegend des 
ehemaligen Siedlungsortes Upite-Tarkwo fl iessen. Da diese Strophe zudem in einem 
bestimmten Kontext eines kaangu-Gesanges steht, (einer Gesangsart, die inhaltlich primar 
von Kampf und Yams, nicht von Liebe, zu handeln pflegt), und da die andern Strophen 
dieses Gesanges auf das einstige Kampfgeschehen im Ort Upite-Tarkwo anspielen sowie 
auf Bira, (zum einen ein ngwalndu-Geistwesen , zum andern ein andjekundi-Ausdruck für 
den magischen Yamsstein (wapiwe) Kimbangwas), vermag ein erfahrener Zuhõrer dieses 
scheinbare Liebeswerben anders aufzuschlüsseln, niimlich als ursprünglichen Kriegsge-
sang. Die Abelam-Übersetzer dieser Gesangsstrophe interpretierten den Inhalt wie folgt. 
Mit der schõnen Frau, die am Fluss ruht, ist die <Frau> des magischen Yamssteines, der 
magische Tarostein, der bei m Wegzug aus Upite-Tarkwo zurückgelassen werden musste, 
gemeint. Di e obige Strophe ist al s ei n Gesang der Trauer um den ursprünglichen magischen 
Tarostein der Vorfahren der Abelam K imbangwas zu verstehen. 
Ein anderes Beispiel: 
kabre manui mba nai m;me 
sigul gwane 
wangi gwane sigul ka y ioren 
wang~gioren bendjin yuwi wamb;;~ gwara 
Du schlechte Frau, i eh mõchte deine Hand halten, 
mõchte mit d ir lachen, 
ich schaue und sehe, du bist schlecht, 
du wolltest keine gu te Frau sein (werden), 
dass ich mi t dir zusammen hatte 
reden un d lachen kõnnen58. 
Auch diese Strophe klingt ganz wie ein Liebesgesang. Dass einer d ie Hand einer schõnen 
Frau halten mõchte, kann als sexuelle Anspielung verstanden werden. Doch da der Siinger 
den Gesang, von dem diese Strophe ein Teil ist, als Yamsgesang singt, vermõgen Einge-
weihte den Text in bezug auf einen bestimmten, neu vom Siinger (Ngdldpal) geernteten 
Yams zu interpretieren. Offenbar war den Miinnern, die mir d iesen Gesang zu interpre-
tieren halfen, bekannt, dass Ngdldpal ei nen tagwayeimbu-Yams, einen als weibl ich betrach-
teen yeimbu-Yams, geerntet hatte. Da Kii fe r ei nen T ei l der fingerartigen oder handa rtigen 
Auswüchse, deretwegen diese Yamsart als weiblich eingestuft wi rd, angefressen hatten, 
schien Ngdldpal über diesen Yams nicht glücklich. Von daher ist auch die in der obigen 
Strophe gemachte Aussage zu verstehen, der Sprechende kõnne die Hand der Frau, 
niimlich einen Teil des Yams oder den Yams überhaupt, nicht halten, kõnne nicht mit der 
Frau reden und lachen. In diesem Fali müssen die Metaphern für sexuelle Anniiherung in 
übertragenem Sinne so verstanden werden, dass der Sprechende sich gerne an seinem 
geernteten Yams gefreut hiitte, dass er aber durch eine unbefriedigende Ernte enttiiuscht 
wurde. 
J e nach Situation und Kontext gibt es also für manche andjekundi-Ausdrücke verschie-
dene Mõglichkeiten der Aufschlüsselung - dies haben die oben erwiihnten Beispiele schon 
deutlich gemacht. An drei weiteren Beispielen soll diese wichtige Eigenschaft von andje-
kundi no eh weiter betrachtet werden. 
Wenn von Baum(mi) und Liane (mbangui) die Rede ist, kann dies zum einen als Bild 
für Mann und Frau und ihre charakteristische Beziehung verstanden werden. Das Bild liisst 
sich dann so aufschlüsseln, dass der Mann als Baum, als starke Stütze gesehen wird, die 
Frau aber als bewegliche Liane, die sich um den Baum rankt und von ihm Kraft erhii lt. In 
58 Strophe aus ei n em kaangu-Gesang, gesungen von Ng~l ~pal , Clan Sarekum/ Wora. 
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der folgenden Strophe ist von Mãnnern und Frauen als von Bãumen und Lianen (oder 
Baumschnüren) die Rede: 
krkso krkso mia 
taguso m ba n wai 
Bute Mrtkwande krkso minde 
lirio tagum;ma mbangui 
nda waanyu 
Du hast Biiume gefii ll t un d Baum-
schnüre heruntergeschlagen in 
B u te un d Mrtkwande, 
nu n sin d die Biiume verdorrt, und die 
Baumschnüre sind a uch verdorrt und heruntergefallen 59 • 
In dieser Strophe wird Trauer darüber ausgedrückt, dass viele Mãnner und Frauen zur 
Kampfzeit in den Weilern Bute und Mrtkwande (Hauptweiler des Clanes Kwangrukum/ 
Kwandji) umgekommen sind. Es kann aber mit dem Bild von Baum und Liane beispiels-
weise auch auf die Beziehung zweier auf eine bestimmte Art miteinander verbundener 
Dórfer angespielt werden, wie beispielsweise in der fo lgenden Strophe auf die Beziehung 
zwischen Nyamikum- dem starken Baum - und Kimbangwa- der Liane, die den starken 
Baum braucht und von ihm zu dem gemacht worden ist, was sie, resp. was Kimbangwa, 
heute ist60 : 
m i mbu ngu ngral ngral 
mbanguimbu ngra / ngral 
ngral-u 
Wapilin Gambange /u i 
gwa /e ya/e luikwal 
E in Ba u m rauscht, un d Baumschnüre ( = Lianen) 
bewegen si eh i m Weiler Wapilin und 
i m Weiler Gambange, 
di e Biiume bewegen si eh h in un d her61 • 
In dieser Strophe wird auf die Freundschaft zwischen dem Dorf Nyamikum (reprãsentiert 
durch mi = Baum und durch die charakteristischen Weiler Wapilin und Gambange) und 
dem Dorf Kimbangwa anges pi elt. 
Wenn - a ls ein weiteres Beispiel fü r di e verschi edenen mógl ichen Aufschlüsselungen 
eines andjekundi-Ausdrucks - von sayke (Kasuar) di e Rede ist, kan n es si eh da bei einerseits 
entweder um die mythische Kasuarfrau , um Walesakitagwa, oder um schône, mythische 
Frauen, die eigentlich verwandelte Kasuare sind , handeln; andererseits kann sayke aber 
auch Kãmpfer bedeuten , wobei bei dieser Verwendung der Metapher an die gefãhrliche, 
aggressive Seite echter Kasuare gedacht wird. 
Als letztes Beispiel soll der das Bild des kaanda-Busches (wie der yaual-Busch eine 
Erythrina indica Art; «palpal») verwendende andjekundi-Ausdruck erwãhnt werden. 
W en n von kaanda geredet wird, kan n si eh dies au f ei ne F ra u beziehen, aber auch auf ei nen 
Kãmpfer oder auf einen Mann, der sich au f Zauberei versteht. In der folgenden Gesangs-
st rophe, in der vom <Schneiden eines kaanda-Busches> die Rede ist, wird auf die Wegheirat 
einer Frau aus ihrem Geburtsclan angespielt: 
Wendambut wapi 
kaan da un e ~ Iu ka anda alu re ka 
59 cf. 8.3. 1 S. 30 l . 
60 Mehr zu dieser Dorferbeziehung 3.3.2 S. 35 (do rt interpretiert al s Mutter-Tochter Beziehung). 
6 ' cf. 8.3.3 S. 305 . 
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kaanda <Jiureka sipmu yama 
urukwa au i yama rapkwa 
Wendambut-wapi! (Ausruf) 
i eh schneide ei nen kaanda-Busch a b, 
i eh schneide ei nen kaanda-Bu sch 
und sipmu (wohlriechendes Blatt)-Geschmack verbreitet si eh 
un d au i (wohlriechendes Blatt)-Geschmack verbreitet si eh" . 
Die erste Interpretation, die ich von dieser Strophe horte, lautete, dass hier von einem 
Mann die Rede sei, der eine schone, gute Frau geheiratet habe (<den kaanda-Busch 
abschneiden>). Der Mann habe die Frau aus ihrem Geburtsclan weggeholt in seinen 
eigenen Clan, und diese Frau sei daraufhin ein Glück für ihn und seinen Clan geworden 
(<sipmu- und aui-Geschmack verbreitet sich>). Einige Mãnner führten die Interpretation 
dieser Strophe weiter, (was wiederum bei andern Mãnnern Kopfschütteln und Wider-
spruch hervorrief): Sie meinten, <einen kaanda-Busch abschneiden> heisse, eine Frau aus 
d em eigenen Weiler, gar aus d em eigenen Clan heiraten. Di e Tatsache, dass si eh der Geruch 
eines sipmu-Biattes verbreite, weise darauf hin , dass neben dem kaanda-Busch auch ein 
sipmu-Busch abgeschnitten worden sei, was heisse, dass eine Frau aus einem andern Clan 
oder Weiler geheiratet worden sei. Nur bei Heirat einer Frau aus einem andern Clan (oder 
Weiler) konne wohlriechender Geschmack entstehen, d.h. entstehe wirkliches Glück für 
den Clan des Mannes (nãmlich durch die aus der Erweiterung des Kreises der Angeheira-
teten folgende Erweiterung des Austauschsystems und der damit verbundenen Pflichten, 
vor allem aber auch Rechte gegenüber andern - eine Erweiterung, die durch Heirat im 
eigenen Clan ni eh t entsteht). 
Nach einer weiteren Interpretation kann der Ausdruck <einen kaanda-Busch 
schneiden> auch einfach heissen, eine Frau heiraten; im Gegensatz dazu heisse der Aus-
druck <einen sipmu-Busch schneiden>, eine Geliebte nehmen. 
Ei n weiterer Streitpunkt unter den Interpreten dieser Strophe war schliesslich auch, o b 
es sich überhaupt um ein Frau handeln müsse. Tapokwin meinte dazu- und sei ne Aussage 
um schreibt gleichsam allgemein die Voraussetzung zur Aufschlüsselung jeder andjekundi-
Aussage - folgendes: 
<d ch kenn e d ie Geschi chte (den Hintergrund) dieses Gesanges nicht. Ich weiss deshalb nicht, ob 
es sich um ein en Ma nn ha ndelt, der zum Bei spi e l im Kri eg gut ist oder in Za uberei oder in der 
Liebe. N ur wenn wir di e Situ ati on kennen , (au f die durch die Gesa ngsstrop he a ngespie lt wird) , 
kõnnen wir sagen, was <ei nen kaanda-Busch abschneiden > wirk li ch heisst.>> 
Der kaanda-Busch dient auch als Friedenszeichen. Er wird , wie der yaual- oder wie der 
kaua-Busch , nach Abschluss eines Friedens als Zeichen für diesen Frieden gepflanzt. 
Würde man ein kaanda-Friedenszeichen zerstoren, so würde man dadurch Kampf heraus-
fordern . Man würde dadurch zu verstehen geben, dass man Streit sucht und kãmpfen will. 
Übrigens kann auch eine bestimmte Frau genauso wie der kaanda-Busch , als Friedens-
zeichen angesehen werden63 : die ihretwegen neugewonnenen, affinen Verwandten sind 
Freunde, mit denen ein friedliches Zusammensein garantiert sein sollte. Durch die Heirat 
einer Frau im selben Clan jedoch wird eine Erweiterung friedfertiger Beziehungen verhin-
dert. 
Neben all diesen andjekundi-Ausdrücken , die sich verschieden interpretieren lassen, 
gibt es eine Reihe von in ihrer Bedeutung feststehenden andjekundi-Ausdrücken - wie bei-
spielsweise <defãkieren und sich erbrechen> für sterben, <sch lafen und lachen> und <die 
62 Strophe des kurgren-Gesanges Wendambu, gesungen von Saigapa , Clan Lanekum / Sayke. 
' 3 Im Zusammenführen dieser beiden Bilder ist wohl die Yorstellung von der Frau als kaanda-Busch 
zu sehen. 
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Netztasche wegnehmem für sexuelle Beziehungen, <Baumsaft> für Samen und <Samem 
seinerseits wieder für sexuelle Beziehung, <einen simbi- und einen wangi-Fisch schiessem 
und <einen Baum fallem für besiegen oder ti:iten, <ein wangi- und ein simbi-Fisch >, <ein 
gutes Messen oder <ein schwarzes Messen für einen guten, erfolgreichen Mann oder 
Kampfer, <Paradiesvogei> für Frau, <sterbem für Verliebtheit, Freude oder Lust, <etwas ist 
salzig> für etwas macht Sorgen, und <es regnet> für es gibt grosses Unglück. 
Rekapitulieren wir noch einmal die hauptsachlichen Themen der Gesangstexte, resp. 
von andjekundi allgemein, und zwar nach Bereichen geordnet. Es sind dies der Bereich 
Liebe, Sexualitat, Eifersucht, Frauen und Heirat, der Bereich Krieg, Kampf, Freundschaft 
und Feindschaft, der Bereich Yamsanbau und Yamswettstreit, weiter der Bereich Trauer 
um Verstorbene, Kranke und Abwesende und schliesslich der Bereich des Ausdrucks von 
Lob für bestimmte Menschen und/ oder der Freude an bestimmten Menschen- Lob und 
Freude an grossen Miinnern (namandu), an den Vatern, an jungen und starken Mannern 
un d an jungen, guten Frauen, am eigenen Dorf oder an einem Freundesdorf un d überhaupt 
an Menschen, die nicht n ur an sich, sondern auch an andere und somit an das Gemeinwohl 
denken. Diese hauptsach lichen Themenbereiche umfassen allerdings bei weitem nicht die 
ganze Vielfalt der weiteren Aussagen der Gesiinge, die beispielsweise auch von den Sorgen 
des Alters, von Einsamkeit, von Zauberei , von Hunger, von Nahrung, von wale- und 
ngwalndu-Geistwesen und von Ahnen handeln . 
Das Thema Boden (kapma) spielt in den Gesangen keine hervorragende Rolle. In ver- . 
schlüsselter Rede steht kapma (Boden) auch in Gesangen als Metapher für die hilfreichen 
Ahnen und Geistwesen64 und spielt der Ausdruck kapmanamusi (etwas vom Boden) auf 
Zauberei sowie auf Sanktionen durch waumamu (Mutterseite) und durch Ahnenkrank-
heiten (tukwia) an. 
!eh stiess einzig au f ei n Beispiel , namlich die folgend e Gesangsstrophe aus dem Bira-
Gesang oder Gesang des Bodens (kapmananguare), wo der Begriff kapma nicht als Meta-
pher im oben genannten Sinn fungiert , sondern zur poetischen Umschreibung gebraucht 
wird: 
K imbangwa y iin Gaikale y iin 
yambu y iin yambr.1 ny it bungele 
kapma mbu ngwauia 
Kimba ngwa geht di esen Weg, 
und auch G a ika le (ebenfa ll s Kimbangwa) ge ht di esen Weg, 
den Weg des Himmels un d den Weg de r Erde65 • 
Und zwar wird in dieser Strophe auf den Siedlu ngsweg von Upite-Tarkwo i m Süden nach 
Kimbangwa im N orden angespielt. 
Neben all den erwahnten Arten von andjekundi-Au sdrücken , d.h. neben den Meta-
phern und Bildern , die verschlüsselt auf nu r durch exoterisches oder esoterisches Wiss en zu 
verstehende Dinge verweisen , gibt es in den Gesiingen - allerdings seltener- auch rein poe-
tische Stellen ohne besonderen Verweischarakter. Zum Abschluss so ll en drei Beispiele 
solcher rein poetisch zu verstehender Strophen aufgeführt werden: eine Einleitungsstrophe 
über Regen, eine Strophe, in der die Nacht beschrieben wird und eine Endstrophe, in der 
von Abschied die Rede ist, Abschied , der gleichzeitig das Ende des Gesanges angibt. 
64 In di esem Zusammenhang zu verstehen ist folgender andjekundi-Au sdruck betreffs Boden: <der Bo-
den ist trocken >. Damit wird ausgedrückt, in einem entsprechend en Gebiet se ien nu r wenige Men-
schen gestorben , die nu n al s Ahnen hei fen kõnnten . Redet man vom Gegenteil , sagt m an , <der Bo-
den ist feucht>. 
65 Strophe a us dem mindja-Gesang Bira, gesungen von Yapite , C lan Nangikum / Kwas und Alus , 
C lan Apangendu / Gl aue. 
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Lurngu wutnia yanekwa 
siputang waputang yanekwa 
Lurngu wutnia yanekwa 
Lurngu ( wa/e-Geistwesen) uriniert ( = es regnet) , 
wenig, wenig uriniert er nu r, 
Lurngu uriniert66• 
mbabmu aula wi tugre 
m bai sagugre yalagwa 
nimbimba ragut kwagut at e 
m bai m ba sanda /a nda 
Der Mond geht au f, 
er verbrennt das G ra s des G raslandes, 
ei ne Palmbl attscheide zerschneidet ihn 
(= ei ne Wolke zieht vor ihm vorbei) , 
i eh sage i h m, 
er müsse einfach so kommen67• 
Sukurumbun yakna unumbu yu 
Sukurumbun yakna tut<Jpe ka ua 
tagua wpe miamba takne 
wunumba yu 
Sukurumbun (ngwa/ndu-Geistwesen) geht nu n , 
Sukurumbun pflanzt einen kaua-Busch ein 
und pflanzt ei nen wilden miamba-Taro ei n 
und geht68 
66 Strophe aus dem maku-Gesang Lurngu, gesungen von Saigapa , Clan Lanekum / Sayke. 
67 cf. 8.3 .2 S. 302. 
68 Strophe aus dem mindja-Gesang Sukurumbun, gesungen von Sarembange, Clan Matokum / Wa ma. 
266 
7 Zusamrnenfassung und Schluss 
Dass in der vorliegenden Arbeit nicht nur von Boden die Rede ist, obwoh l Boden das Aus-
gangsthema bildete, hiingt damit zusammen , dass Boden eher auf unspektakulãre Art 
wesentlich ist im Leben der Abelam , unspektakuliir insofern , als der Boden nicht selber im 
Zentrum der Vorstellungen der Abelam steht, sondern zentrale Vorstellungen metaphorisch 
auf ihn bezogen sind oder mit ihm verknüpft sind - so etwa die Vorstellungen von den 
kapmandu, den Wesen des Bodens, also den helfenden Ahnen und Geistwesen der andern 
Seite, oder von kapmanamusi, der traditionellen Zauberei. Boden spielt selbstverstiindlich 
als Grundlage für alle Lebensbereiche der Abelam eine grosse Rolle, a ls Grundlage für den 
Nahrungsanbau und für das Leben in vertrauten Grenzen. Die Vorstellungen, die mit 
Boden verbunden sind, umfassen zudem auf symbolische oder metaphorische Art die 
Gesamtheit der Lebenssphiiren und des Lebensablaufs sowohl eines Menschen wie auch 
der gesamten Kultur und Gesellschaft. 
Die vorliegende Arbeit über «Boden» im weitesten Sinn untersucht einerseits sehr reaJe 
Bodenprobleme (Siedlungsgeschichte und Siedlungen, Bodenbesitz, Bodenqualitiit, 
Anbau) , andererseits Lebensrealitãten im Dorf Kimbangwa, die sinnbildlich oder andeu-
tungsweise im vieldeutigen Begriff «unser Boden» aufleuchten, wie etwa das Wissen von der 
Priisenz der Ahnen und Gei stwesen und der von ihnen ausgehenden Sanktionen und Hi lfe -
leistungen , der Komplex der Zauberei durch Menschenhand , aber auch der oberfliichlich 
gesehen rein zwischenmenschliche Bereich von Solidaritiit und Kooperation, der Bereich 
alltiig licher Beziehungen von Mann und Frau und Alten und Jungen, sowie ganz zentral 
auch di e hinter diesen Beziehungen stehende Ideologie der Abelam vom Zusa mmenspiel 
mitei nander verquickter Wesen und Entitii ten und vom Wesen des Menschen und der 
menschl ichen Gemeinschaft überhaupt. Letztlich führt das Studium vo n « Boden» in a li 
sei nen Aspekten unausweichlich zu m Studium der Religion, der (früheren) Wichtigkeit der 
fniti ationsriten , der Uetzigen) Wi chtigkeit des Anbaus vo n Zeremonialya ms, der Art, wie 
Sexualitii t und Zeugung gesehen werden. Alle diese erwii hnten Lebensrealitiiten ex istieren 
selbstverstii ndlich nicht isoliert voneinander. Deshalb verfii lscht das Studium eines Abelam-
Dorfes durch den Fokus Boden nicht notwendig das Bild von diesem Dorf, sondern kommt 
einer auffallenden Tendenz der Abelam entgegen, der Tendenz niiml ich , bedeutsame Rela-
tionen zwischen den verschiedenen Bereichen des Denkens, Wissens und Handelns herzu-
stellen. Das hervorstechende Bewusstsein der Abelam von bedeutsamen Relationen (zwi-
schen allen Arten von Dingen, Fakten , Wesen, Ideen oder kulturellen Sphiiren) berührt 
solch lebenswichtige philosophische Bereiche wie Zusammenhalt, Geheimnis , Sinngebung 
und Lebensantrieb innerhalb der eigenen Kultur, die letztlich hinter allem , was mit dem 
anspielungsreichen und hiiufig metaphorisch verwendeten Begriff kapma (Boden) 
bezeichnet wird oder mit ihm eng verknüpft ist, versteckt sind. 
Welche Lebensaspekte im Dorfleben K imbangwas konnten nun aber in der vorlie-
genden Arbeit durch den Fokus «Boden)) beleuchtet werden? I m folgenden so li noch einmal 
verallgemeinernd erwiihnt und teils kurz zusammengefasst werden , welchen Einblick ins 
Dorfleben uns die Auseinandersetzung mit «Boden » von Kapitel zu Kapitel gewiih rte. 
Von geschichtlichen Aspekten handeln di e Kapitel 3. J. bis 3.3. Der Ausdruck «unser 
Boden» , nane kapma, verstanden als das heutige Dorfterritorium Kimbangwas, lenkte 
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unseren Blick auf die Siedlungsgeschichte und damit auch auf die Geschichte des Dorfes. 
Die Vorfahren der heutigen Bewohner Kimbangwas (und aller Abelam) lebten nicht seit 
Urzeiten im heutigen Gebiet. Eine Mythe erzahlt, wie die Urahnen der Abelam und der 
gesamten Menschheit überhaupt durch ein Loch aus ihrer Behausung unter der Erde her-
aufkamen. Sie gelangten zum Berg Yambukandja und zum Ort Dumeni im südlichen 
Wosera-Gebiet. Von dort verteilten sich viele Paare von Mannern in verschiedene Rich-
tungen. Sie siedelten je an verschiedenen Orten, heirateten und hatten Kinder. So ent-
standen die vielen Abelam-Dorfer, die heute wie Brüder und Schwestern zusammenge-
hõren: Gruppen bestimmter Dorfer sind dabei entsprechend ihrer halb-mythischen, halb-
historischen gemeinsamen Vergangenheit besonders miteinander verbunden. Viele 
Geschichten erzãhlen von spãteren Siedlungswechseln der direkten Vorfahren Kim-
bangwas (alle andern Abelam-Dõrfer kennen ihre eigenen, aber ãhnlichen Geschichten 
verschiedener Siedlungsabfolgen von Dumeni bis ins heute besiedelte Dorfgebiet). Upite-
Tarkwo ist für Kimbangwa die Jetzte wichtige Station vor der endgültigen Besiedlung heu-
tigen Dorfgebietes. Von Upite-Tarkwo, an das halb-mythische, halb-geschichtliche Erzah-
Jungen erinnern, flohen zwei Brüder, weil ihnen der aggressive Charakter ihrer Mitdorfbe-
wohner zu schaffen machte. Sie fanden das heutige Dorfgebiet von Kimbangwa, kehrten 
nach Upite-Tarkwo zurück, holten ihre Frauen und Kinder und zogen mit ihnen auf das 
heutige Dorfgebiet. Andere Geschichten erzahlen von Siedlungsbewegungen von hier nach 
Norden und zurück, nach Süden und zurück, bis schliesslich die Vorfahren definitiv auf 
dem jetzigen Dorfgebiet blieben. Jetzt beginnt die Geschichte der Siedlungsbewegung 
innerhalb des heutigen Dorfgebietes. Neue Weiler wurden gebildet, a lte wurden verlassen. 
Tod, Eifersucht und Angriffe von Feindesdorfern aus vertrieben die Leute aus ihren heimi-
schen Weilern, manchmal sogar in Gebiete anderer Dorfgemeinschaften. Innerhalb des 
Dorfgebietes Iassen sich historisch fünf Siedlungsphasen und -gebiete ausmachen. Noch 
heute ist der Wohnwechsel zwischen den Weilern (oder in neu errichtete Weiler) auffallend. 
Kaum ei n Dorfbewohner verbringt sein ganzes Leben im selben Weiler. Ebenso auffallend 
ist das Wissen nicht weniger Dorfbewohner von der Geschichte einst besiedelter Weiler. 
W o immer i m Busch einst ei ne Familie oder ein Ehepaar gelebt hat und aus welchem Grund 
und fi.ir welche Zeit auch immer, diese Leute wissen davon zu berichten. 
Nicht jeder Weiler wird gleich bewertet. Es gibt Hauptweiler und kleine oder Busch-
weiler. Diese zwei Weilerarten haben verschiedene Wichtigkeit für verschiedene Ereignisse 
im Dorfleben. Ein Zeremonialya mspflanzer sollte (zumindest wahrend der Pflanzzeit) in 
einem Hauptweiler wohnen. Der fundamentalste Unterschied zwischen diesen zwei Weiler-
kategorien ist die positive Prasenz vieler helfender, gutmeinender Ahnen in den Hauptwei-
lern: Hauptweiler sind Weiler, deren « Boden weiss». Hier wird die Erinnerung an wichtige 
Menschen vergangener Zeit und an Geistwesen nie verschwinden. Hier arbeitet man für 
den Ruhm der ganzen Gemeinschaft. Im Hauptweiler zu wohnen heisst, sowohl mit der 
Gemeinschaft der Lebenden als auch mit derjenigen der Toten in Verbindung zu sein. In 
einem entfernt liegenden Buschweiler zu wohnen, kann dagegen a ls Flucht und Trennung 
von der sozialen Gemeinschaft des Dorfes verstanden werden. 
Die Gesellschaftsform des Dorfes wird in den Kapiteln 3.4 bis 3.7 naher untersucht. 
Ausgehend vom Begriff «Boden» als Metapher für die Ahnen und Geistwesen und, im wei-
teren Sinn, vom Begriff <Gesetze des Bodens> als Metapher für die traditionellen Gesetze 
des sozialen Zusammenlebens, lenkten wir den Blick au f das Dorf als soziales System, auf 
die verwandtschaftlichen, freundschaftlichen und partnerschaftlichen Beziehu ngen, au f di e 
Sozialorganisation und auf den Bereich der Rechte und Pflichten und der damit verbun-
denen Sanktionen. tjam (Wespe; Dorftotem Kimbangwas) und kamba (Baum; typisches 
Wahrzeichen Kimbangwas) kõnnen Metaphern für « Boden» sein . Sie werden dann a ls 
umfassende Bezeichnung für Dorfterritorium verstanden und a ls Bezeichnung, die sich 
gleichzeitig auch auf alle Dorfbewohner bezieht. Mit dem Boden sind aber auch die ver-
schiedenen sozial tragenden Einheiten des Dorfes, die Clane, je spezifisch verbunden. 
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«Boden» unter diesem Aspekt betrachtet lenkte unsern Blick auf die Bodenbesitzverhãlt-
nisse und Nutzungsrechte (zusammengefasst in 5.1), auf po litische Abhãngigkeiten zwi-
schen den Clanen als sozial tragende Einheiten , auf Adoptionen, Clanentwicklungen und 
auf die vergangene Dorfentwicklung und Dorfgeschichte, sowie auf das Ideal vom eigenen 
Clanboden, resp. auf die Vorstellung, wonach der eigene Boden den un mittelbarsten 
direkten Kontakt zu eigenen Yorfahren und clanspezifischen Geistwesen gewãhrt. 
Jeder Mann und jede Frau gehort primãr demjenigen Clan an, in dem er oder sie geboren 
worden ist- dem Clan des Yaters. Du rch Adoption kann ein Dorfbewohner aber Ansch luss 
an andere Clane finden , oft sogar volle, p rimãre Mitgliedschaft in einem solchen anderen 
Clan. Yiele Dorfbewohner haben Loyalitã ten gegenüber untersch iedlichen Clanen. Im Fali 
von Frauen sind es neben Adoption Heirat und Scheidung, die die Clanzugehorigkeit 
ãndern oder Verbindungen zu unterschiedlichen Clanen erlauben. Im Fali von Mãnnern 
kann der Anschluss an den Kreis eines «big-man» (namandu) eines andern Clanes (vor 
all em im Zusammenhang mit Anbau von Zeremonialyams) zu einer momentan empfun-
denen Zugehorigkeit zum Clan des entsprechenden «big-man » führen . Wegen all der 
erwãhnten Gründe ãndert das Bi ld der Clanzugehorigkeit der Dorfbewohner zu einem der 
sieben Hauptclane oder zehn Clangruppierungen mit zehn unterschiedlichen Clantotems 
immer wieder. Der wichtigste Grund für Clanwechsel ist aber Adoption , zu der es oft 
infolge eines ungünstigen Verhãltnisses zwischen verfügbarem Clanland und mãnnlichen 
Clanmitgli edern kommt. Erbschaft von Land ist eng gekoppelt mit Clanmitg liedschaft und 
bestimmt über <primãres N utzungsrecht> und <sekundãres Nutzungsrecht> von Boden . 
Jeder hat das Recht, Boden des C lanes zu nutzen, mit dem er sich am engsten verbu nden 
fü hl t durch Geburt , Hei ra t oder Adoption , und dessen namandu bereit sind, ihm Land zur 
Verfügung zu stellen. Die ideale Situation fü r einen Ma nn wãre, Land vo n seinem eigenen 
Vater (oder dessen ãltestem Bruder) zu erben, der seinerseits das Land wiederum von 
seinem Yater (oder dessen ãltestem Bruder) geerbt hat. Solche erbberechtigte «Àlteste» 
werden <Viiter oder Wãchter des Bodens> genannt. Jeder Clan hat mehrere solche <Yãter des 
Bodens>, di e zugleich den ungenannten Linien der C lane vorstehen. Sie sind inso fern 
Wãchter, als sie nicht exklusive Besi tzer der entsprechenden Teile des C lanl andes sind , son-
dern primãr zu ihren Lebzeiten Sorge für das ihnen anvert raute Land zu tragen haben. 
<Yã ter des Bodens> sind in Wi rkli chkeit ni cht immer erstgeborene Sohne: auch jüngere oder 
adopti erte Sohne kon nen diese Funkti on in ne haben. 
Die Dorfbewohner unterschieden zwei Arten von Bodennutzung: einmal das primãre 
oder selbstverstãndliche Nutzungsrecht vom Land des Geburtscla nes, dann das sekundãre 
Nutzungsrecht von Land anderer C lane , etwa dem Clan der Mutter, der Ehefrau, des Adop-
ti vvaters, des eigenen naui (Freund; institutiona li siertes Freundschaftsverhãltni s zwischen 
zwei Mãnnern) oder des naui des Vaters. Eigentliche Besitzer des Landes sind die Clane. 
Selten geht heute ein Teil von Land eines Clanes an einen andern Clan über. Früher waren 
sol che Besitzwechsel hãufiger, da ursprünglich nu r zwei C lane das Land des ganzen Dorf-
territorium s besassen. Nach und nach verteilten diese Ursprungsclane Teile ihres Landes an 
andere Clane weiter. Diese ursprüngliche Zweitei lung des Dorfgebietes ist noch erkennbar 
in den zwei geographischen Hãlften kwien und kumun . Jeder der Ursprungscl ane ist der 
Hauptclan innerhalb der einen der beiden Hãlften. Heute sind Ànderungen im Nutzungs-
recht von Clanland nie Ànderungen im Clanrecht über das entsprechende Land: der Name 
des Clanes bleibt an das Land gebunden, der Clan bleibt Besitzer, nur das (in diesem Fali 
vorübergehende) Wãchteramt ãndert. Zentral ist betreffs Bodennutzung ganz allgemein , 
dass <der Boden weiss>. Ahnen und wichtige Geistwesen kennen die primãren N utzniesser 
des Clanl andes. <Sie riechem, wenn jemand kein Recht zum Bepflanzen eines bestimmten 
Landstückes hat, und werden ihm deswegen Schaden zufügen. Wer immer als N utzniesser 
au f Clanland anderer pflanzt, braucht di e Zustimmung des <Yaters des Bodens>. 
Zwei Dinge sind für das harmonische Zusammenleben der Dorfbewohner wesentlich: 
einerseits Wissen über die vergangene Geschichte des Bodens aller Clane, über frühere <Vãter 
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des Bodens>, über Verbindungen von Clanen und Aufsplitterungen von C lanen , über 
Adoption und Weitergabe von Land an andere zur N utzniessung, andererseits die Vorstel-
lung von allwissenden Ahnen (metaphorisch <der wissende, riechende, horende Boden>) und 
Sanktionen, die sie über alle ausüben , die sich nicht an die Gesetze primiirer und sekun-
diirer Nutzniessung des Bodens (kurz <die Gesetze des Bodens>) ha lten. Diese beiden Dinge 
sin d wichtiger Garant für di e Bewahrung legitimer Ansprüche au f Lan d und für ei n harmo-
nisches Zusammenleben aller im Dorf. Harmonisches Zusammenleben ist für die Abelam 
ein Idea l, dem immer nachgestrebt werden sollte, das aber gleichzeitig immer gefiihrdet ist 
durch Konflikte aller Art unter den Dorfbewohnern. Krankheit, Tod oder schlechte Ernte 
weisen auf existierende Konflikte hin. D amit Krankhei ten geheilt werden konnen, oder 
Todesfiille befriedigend gekl ii rt werden konnen (also Harmonie wieder erreicht werden 
kann), muss nach ihnen zugrunde liegenden Konflikten gesucht und Versohnung ange-
strebt werden. Die Abelam suchen die Verantwortung für Konflikte und Fehler nicht nur 
bei den Kranken oder Verstorbenen selber - letztere sind im Gegenteil hiiufig Opfer für 
Unrecht, das andere Menschen getan haben. Auch wird Tod oder Krankheit nicht immer 
von denen herbeigerufen , die sich durch einen anderen ins Unrecht gesetzt fühlen. Aussen-
stehende, nicht direkt beteiligte Drittparteien, erkennen oft einen Konflikt und sorgen für 
Bestrafung. Solche Drittparteien sind die waumamu (Leute der Mutterseite: lebende Per-
sonen) und Ahnen und Geistwesen (für die Abelam so real wie die waumamu) . Diese Per-
sonen und Wesen sind in bezug au f die zentrifugalen Tendenzen i m Dorfleben interessierte 
Gegenpartei. Sie versuchen, ins Sozialleben und in die Wiederherstellung harmonischen 
Zusammenlebens durch Sanktionen einzugrei fen. Neben dem Hoffen auf Hilfe seitens 
dieser morali schen Autoritiiten hat jeder Abelam auch die Moglichkeit, direkt Gewalt 
gegen andere anzuwenden: früher eher durch Waffen, heute eher durch Zauberei (kapmana-
musi = etwas vom Boden oder traditionelle Zauberei). Di e traditionelle Zauberei ist eng mit 
der Sozialorganisation der Abelam verbunden. Der Zaubereikomplex dient keineswegs 
primiir dazu , das friedliche Leben der Dortbewohner durch willkürliche Akte zu bedrohen, 
sondern stellt ei ne allgegenw ii rtige Bedrohung d urch Sanktionen gegen Beleid igungen und 
Fehlverhalten dar und stiirkt so indirekt das Idealbild vom guten Z usammenleben. 
Vom Bodenbau handeln di e Kapi tel 4.1 bis 4.5 und 5.2. Für di e Abelam ist «Boden», 
gesehen in seiner allgemeinen Eigenschaft als Gegenpol zu H immel und Wasser und ent-
sprechend seiner jeweils besonderen Erdqualitiit, und natürlich wegen der hinter «Boden» 
mitzudenkenden Ahnen und Ge istwesen, d ie tragende G rundl age für prospe ri erenden 
Anbau . Weil Anbau aber ni cht nur der Ern ii hrung dient, sondern , denken wir dabei an 
Zeremonialyams, ebensosehr auch den Ruhm des Dorfes, di e Macht und das Prestige ein-
zelner oder grosserer Gruppen fordern und der Erfüllung sozialer Pflichten dienen kann , 
spielt Boden dadurch auch in siimtliche Lebensbereiche der Abelam hinein. Ebenso wichtig 
wie die Wahl der richtigen Bodenqualitlit, richtige Anbautechnik und magisches Wissen ist 
das richtige Einhalten der" Gesetze primlirer und sekundlirer N utzniessung für eine erfolg-
reiche Ernte. Vor allem letztere garantieren die notwendige, positive Beihilfe der Ahnen für 
einen Pflanzerfolg. 
Das Jahr ist okonomich gesehen in zwei Perioden geteilt: die Pflanzzeit und di e Zere-
monialzeit. Zeremonialyams ist nicht nur zentral für die Aufteilung und Planung des 
Jahres, sondern für das Gedeihen aller Nahrung überhaupt. Die Gesetze, die auf das 
Pflanzen von Zeremonialyams ausgerichtet sind, sind die Gesetze des Anbaus aller Nah-
rung. Alle Ermahnungen , die wiihrend der Pfl anzzeit geiiussert werden , niim lich , dass a lle 
sich richtig zu benehmen haben, und niemand streiten sollte, werden zwar immer speziell 
im Hinblick auf das gute Gedeihen von Zeremonia lyams geiiussert, gelten aber für das 
Gedeihen a ll er Nahrung. Ei ne wichtige Zerem onie vor Beginn der Pflanzzeit für den Anba u 
von Zeremonialyams bedeutet Übertragung spezieller Kraft (ina) und guter Gedanken 
zugleich auch für den Anba u aller N ahrung überhaupt. 
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Kimbangwa sieht sich selbst als Dorf von Zeremonialyamspflanzern, als Dorf, das spe-
zielles Wissen und spezielle Mythen betreffs mambutap-Zeremoniaiyams besitzt und eine 
wichtige Funktion für das Gedeihen dieser Yamssorte auch in andern Abelam-Dõrfern 
inne hat. Die wichtigste Knollenfrucht neben Yams (Ess- und Zeremonialyams) ist Taro. 
Wahrend Yams mit Mann assoziiert wird, obwohl auch einige Yamsarten als weiblich 
betrachtet werden , wird Taro mit Frau assoziiert, obschon einige Taroarten als mannlich 
betrachtet werden. Zeremonialyams wird exklusiv von Mannern angepflanzt, wahrend 
Taro Frauenprodukt ist. In Verbindung damit kõnnen wir das strenge Esstabu für Manner, 
ni e mai-Ta ro, d en Prototyp d er unterschiedlichen Taroarten, vor d er Ernte des Zeremonial-
yams zu essen, verstehen. Ein Abelam meinte diesbezüglich: «mai-Taro essen ist wie Liebe 
mit einer Frau machen». Letzteres ist als strengstes Verbot wahrend der Pflanzzeit aufzu-
fassen. Taro und Yams werden wie ein Ehepaar, wie Mann und Frau, gesehen. Die Pflanzer 
sagen, dass mambutap-Yams nu r gedeihen kann, wenn auch mai-Taro gedeiht. 
Zeremonialyams ist eine Art Luxusyams, der nur von Mannern in nur für ihn 
bestimmten Garten angebaut wird . Der Anbau von Zeremonialyams spielt eine hervorra-
gende Rolle bezüglich des alltãglichen Verhaltens der Dorfbewohner und beeinflusst die Vor-
stellungen über die unterschiedlichsten Aspekte des Dorflebens. Zeremonialyams hat eine 
wesentliche Bedeutung in der Vorstellung der Abelam von der Partnerschaft der 
Geschlechter, von Ahnen und Geistwesen, von Initiationsriten, von sozialen Rechten und 
Pflichten, von Macht und politischen Beziehungen im Dorf und zwischen Dõrfern. Zere-
monialyams steht symbolisch für Nahrungsprosperitat, aber auch für Reichtum, Prestige 
un d Ruhm - Ruhm an erster Stelle für das Dorf al s Einheit gegenüber anderen Dõrfern. Di e 
Manner lernen wahrend der Initiationsriten alles rituelle Wissen betreffs erfolgreichen 
Anbaus von Zeremonialyams. Ein Mann beweist seinen Status als Erwachsener durch den 
Anbau von Zeremonialyams. 
Wahrend der Pflanzzeit sollten die Interessen der Manner primar auf Zeremonialyams 
gerichtet sein , und sollten vor allem Zeremonialyamspflanzer Abstand von Frauen 
nehmen. Es heisst, Manner sollten in dieser Zeit nur <die Haut des Yams berühren>. In der 
Zeremonialzeit dürfen sie dan n wieder <die Haut der Frau berühren> . Es ist zwar wahr, dass 
Zeremonialyams primar Manner etwas angeht und hervorragendes Prestigeprodukt der 
Manner ist. Ebenso wahr aber ist für jeden Dorfbewohner, dass Prestige und Ansehen der 
Manner n ur existieren kon nen , wenn die Frauen mit den Mannern au f den verschiedensten 
Ebenen kooperieren ; beim Nahrungsanbau , beim Kochen fü r Gaste, im Befolgen der 
Tabus, die den Anbau von Zeremonialyams begleiten. Dass Mann und Frau gegenseitig 
voneinander abhangen, ist den Dorfbewohnern erstaunlich prasent - vor allem wahrend 
der Pflanzzeit, in der die Frauen sichtbarer als sonst von den Mannern in jeder Beziehung 
fernzubleiben haben , und in der sie vermehrt für mannliches Missgeschick verantwortlich 
gemacht werden. Der Zeremonialyamskomplex verbindet Mann und Frau au f eine für die 
Abelam typische Art, wobei die Beziehung Mann-Frau innerhalb des Zeremonialyams-
komplexes ei ne Art mittlere Position einnimmt unter den mõglichen, antagonistischen Aus-
sagen zum Wert der Frau. (An einem Ende steht das Urteil , die Frauen seien überhaupt 
nichts wert, am andern, sie seien viel mehr wert als alle Manner.) Die Ambiguitat in der 
Beurteilung des Wertes der Frauen hangt mit der Divergenz zwischen Idealvorstellungen 
über die Geschlechterbeziehung einerseits und der aktuellen Einschatzung der Frau und 
ihrer realen Position und Wichtigkeit im Alltagsleben andererseits zusammen. Diese Diver-
genz ist in verschiedenen Lebensspharen unterschiedlich gross - somit auch die Betonung 
der gegenseitigen Abhangigkeit und Komplementaritat von Mann und Frau. In der Sphare 
des eigen tl ichen Geheimkultes der Manner, den Initiationsriten , fi ndet sich Komplementa-
ritat von Mann und Frau n ur auf einer idealen, mythologischen Ebene. In der Sphare des 
Zeremonialyamskomplexes gibt es einen prononci erteren realen Einbezug der Frauen, 
Komplementaritat von Mann und Frau ist unmittelbarer gelebt. (Die oben erwahnte, mitt-
lere Position im Bereich mõglicher antagonistischer Aussagen zum Wert der Frau.) In der 
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Sphare des Alltags endlich steht die gelebte Partnerschaft und Komplemen taritat der 
Geschlechter i m Vordergrund, hier ist die Divergenz zwischen der Idealvorstellung über di e 
Geschlechterkomplementaritat als notwendige Voraussetzung für prosperierendes Sozial -
leben und der realen Beziehung der Geschlechter, speziell als Ehepaar, a m geringsten. 
Mit Raumvorstellungen befassen sich die Kapitel 5.2 und 5.3. Das Dorfterritorium, also 
das Clanland a ller Clane zusammengenommen , ist rãumlich aufgeteilt in bewohnte Weile r 
(innerhalb der bewohnten Weiler wiederum in spezifisch den Mannern und spezifisch den 
Frauen vorbehaltene Gebiete), in Gartenland und in unbewohnten und unbepflanzten 
Busch. Weil diese Aufteilung von Boden auch eine symbolische Bedeutung hat, vermag die 
Beschaftigung mit den raumlich abgegrenzten Gebieten die Aufmerksamkeit auf wichtige 
Vorstellungsbereiche der Abelam zu lenken, vorweg au f Vorstellungen über di e Sexualitat, 
die Zeugung, die Beziehung zwischen M an n und Frau und zwischen alteren und jüngeren 
Menschen. 
Das Dorfleben spielt sich zwischen den Bereichen Haus/ Weiler, Garten und Sekundãr-
wald/ Busch ab. Die Abelam glauben, dass in all diesen Bereichen Ahnen und Geistwesen 
unsichtbar anwesend und raumlich nahe sind. Nicht n ur Lebende, alle unsichtbaren Wesen 
sind ebenfalls mit kapma verbunden, die kapmandu (Wesen des Bodens), ngundu (Wesen 
des Wassers) und miindu·(Wesen des Himmels). Die Beziehung zwischen Lebenden, Neu-
verstorbenen , Ahnen und den unterschiedlichen Geistwesen hat in den drei Hauptbe-
reichen Haus/ Weiler, Garten und Busch eine unterschiedliche Ausformung. In jedem 
dieser Bereiche ist eines der genannten Wesen verantwortlicher Hauptakteur. Im Bereich 
Haus/ Weiler ist das Wissen von Ahnen und Neuverstorbenen derart drohend prasent, dass 
es die Menschen und ihr Benehmen stark beeinflusst. Dieser Bereich kann desha lb als 
Hauptbereich menschlicher Verantwortung und menschlicher Aktivitat gesehen werden. 
l m Bereich Garten sind die Ahnen die machtigsten Wesen , die machtigsten Helfer der Men-
schen . Hier findet sich ihr Hauptaktivitatsbereich. Alles, was Menschen hier tun , hangt 
letztlich von den Ahnen ab. lm Bereich Primãr-/Sekundãrwald schliesslich sind unter-
schiedliche Geistwesen die Hauptakteure. Was auch immer Menschen hier finden , es ist 
i h nen von den Geistwesen gewahrt. Die Anwesenheit der Geistwesen wird hier am sta rksten 
gefürchtet. Gleichzeititg wissen di e Menschen, dass die Aktivitaten der Ge istwesen sich 
auch auf di e andern Bereiche, auch auf Garten und vor a ll em Weiler erstrecken. Dieses 
Wissen erfahren Manner wa hrend der lniti ationen , gleichzeitig lernen sie, dass di e Geist-
we en auch wen iger bedrohliche A pekte besitzen, und dass ve rant wortungsbew usste Men -
schen ihrerseits Macht besitzen i m Umgang mit d iesen Geistwesen. 
l n den drei Ha uptbereichen des Territoriums gibt es Stellen , die als spezielle Gefahrenzonen 
oder als Ste ll en mit besonderer Bedeutung aufgefasst werden , und die in Verbindung stehen 
mit speziellen Anforderungen an das Sexualverhalten von Mãnnern und Frauen und an die 
Beziehung zwischen Jungen und Alten, die sich in der «Gefahrlichkeit » ihrer Sexualitat 
unterscheiden. Diese Stellen sind im extremen Fali abgetrennte Bereiche für ei n Geschlecht 
(zum Beispiel das Mannerhaus, die Platze vor den Mannerhausern zu speziellen Zeiten und 
die Zeremonialyamsgarten für Manner und die Menstruationshauser für die Frauen), oder 
sie sind Bereiche, die zwar beiden Geschlechtern zuganglich sind, in denen aber erhi::ihte 
Aufmerksamkeit aller gefordert ist (zum Beispiel Grabstellen , Schlafstellen, Kochstellen, 
<Wege für den Zeremonialyam s> mitten durch die Weiler, Wasserlaufe und -stellen , Steine, 
tab ui sierte Gebiete des Primarwaldes). An all diesen Stellen wird die drohende wie wohl-
tuende Anwesenheit der Neuverstorbenen, der Ahnen und aller Geistwesen besonders stark 
em pfunden. Welche Tabus und Verhaltensvorschriften an diesen Stellen auch gefordert 
si nd , sie betreffen letztlich di e Beziehung der Lebenden zu diesen unterschiedlichen Wesen 
<d er andern .Sei te>. "Alle bedeutsamen Stellen sin d entweder eh er mit d en Neuverstorbenen, 
Ahnen oder Geistwesen verbunden , aber auch mit Geschlecht und Alter, mit der Theorie 
der Abelam von der Blutqualitat, mit Sexualitat, Zeugung und ganz allgemein der Lebens-
essenz menschlicher Wesen. 
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Eine zeutrale Vorstelluug betreffend kapma ist, dass <kapma weiss, hõrt uud, wenn die 
<Gesetze des Bodens> nicht befolgt werden, seine Kooperation verweigert, die letztlich not-
wendige Voraussetzung für eine erfolgreiche Ernte ist. So gesehen übt kapma einen ent-
scheidenden Einfluss auf die Menschen und ihre Subsistenz aus. Denkt man dieser Art an 
kapma, so denkt man immer an die Hauptakteure in den erwãhnten Bereichen. Zwischen 
kapma und Lebenden gibt es einen Austausch, eine Art Kooperation. Wenn die Menschen 
die <Gesetze des Bodeus> befolgen, wird ihnen Hilfe gewãhrt werden. Jeder verantwortliche 
<Vater des Bodens> ist Mittler zwischen den Wesen der <andern Seite> (Ahnen und Geist-
wesen) seines Teils des Clanlandes und den lebenden Mitgliedern seiner und aller anderen 
Clane. Er muss dafür sorgen, dass Mitglieder anderer Clane un d Dõrfer sein Clanland ohne 
Schaden und mit dem Wissen der Wesen <der andern Seite> benutzen kõnnen. Letztlich ist 
jeder Clan verantwortlich für das Benehmen seiner Ahnen und Geistwesen gegenüber Mit-
gliedern anderer Clane. Ebenso. sind die Ahnen und Geistwesen eines bestimmten Clan-
landstückes verantwortlich für das Benehmen der lebenden Clanmitglieder. Sie wachen 
über das Verhalten der Lebenden und sorgen <auf ihrer Seite> dafür, dass überhaupt alle 
Ahnen und Geistwesen aller Clane für das Wohlbefinden der Mitglieder ihres Clanes 
sorgen. 
Eines der <Gesetze des Bodeus>, wie die Abelam sagen, betrifft die Frauen. Es heisst, 
Frauen würden den Boden zerstõren oder zumindest grossen Gefahren aussetzen. Es sind 
aber tatsãchlich nicht die Frauen als Individuen, die Boden und Ernte zu bedrohen ver-
mõgen. Die Frau steht vielmehr symbolisch für die Gefahren , die die mãnnliche und weib-
liche Sexualitãt (und damit eng verbunden das Menstruationsblut) für den Boden und die 
heranwachsende Nahrung bedeuten. Der Boden und mit ihm eng verbunden die Wesen 
<der andern Seite> ri echen, fallsjem and <über das Flüsschen springt> (d.h. in diesem Zusam-
menhang, im falschen Augenblick mit einer Frau schlãft oder mit Menstruationsblut oder 
Blutjüngerer Menschen beiden Geschlechts in Kontakt kommt). In einem solchen Fali ver-
weigert der Boden seine Kooperation , er fühlt sich <verãrgert , enttãuscht und unzufrieden> , 
wie die Abelam sagen. Ein anderes wichtiges <Gesetz des Bodens> bezieht si eh auf die Clane 
als legitime Besitzer des Bodens und auf die Tatsache, dass die Clane (eigentlich i h re ver-
antwortlichen Mitgli eder) ihr legitimes Besitztum zu bewahren haben, ohne dabei Mit-
glieder anderer Clane der Mõglichkeit zu berauben, genügend in sekundãrem Nutzungs-
recht bepfl anzbares Land zur Verfügung zu haben. Ahnen und Geistwesen wissen von 
de nen, di e <über das Flüsschen springen> (was in diesem Zusammenh ang heisst, di e Land 
anderer Clane usurpieren, ohne beim Besitzerclan um Erl aubnis nachgefragt zu haben). 
Auch in einem solchen Fali verweigert der Boden seine Kooperation, er fühlt sich, nach 
Meinung der Abelam, <verãrgert, enttãuscht und unzufrieden> . 
Neben diesen zwei wichtigen <Gesetzen des Bodens >, die zentrale implizite Aussagen 
über kapma beinhalten, gibt es aber noch weitere wesentliche, implizite Aussageu über den 
gesamten Bereich , d er mit kapma zu tun hat, un d di e speziell auf die Hauptakteure im Dorf-
lebeu gerichtet sind: au f die Beziehung zwischen Lebenden, Ahnen un d Geistwesen, au f de n 
Charakter der Beziehung zwischen den Geschlechtern und Altersgruppen. Die Vorstel-
lungen über das Wesen der Beziehung zwischen den Geschlechtern, über Sexualitãt und 
Menstruationsblut lassen sich kiar aufzeigen in den Tabus und Regeln, die das Menstrua-
tionshaus betreffen, sind aber besonders evident im Komplex von Regeln und Verhalten 
rund um den Anbau von Zeremonialyams. Die Vorstellungen über die Beziehung zwischen 
Jung und Alt müssen in Verbindung mit Sexualitãt, Geschlechterbeziehung, Vorstellungen 
von Blutqualitãt und Zeugung gesehen werden. Im Zusammenhang mit dem Senioritãts-
prinzip stehen die Tabus, die die Schlaf- , die Kochstelle und das Menstruationshaus 
betreffen: ãltere Leute (ãlteres Blut) müssen vor jüngeren Leuten (jüngeres Blut) geschützt 
werden. Dies bedeutet primãr indirekten oder direkten Schutz vor der noch gesunden und 
starken Sexualitãt der jüngeren Leute. 
Vou weseutlicheu Werteu im Lebeu der Abelam hande ln die Kapitel 6.1 und 6.2. Dabei 
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ist erneut die Untersuchung der Beziehung von Mann und Frau und von Alt und Jung, den 
Hauptakteuren im Dorfleben, wichtig. Trotz der realen okonomischen und sozialen Stel-
lung der Frauen gibt es die Vorstellung von Gegenseitigkeit und Komplementaritat der 
Geschlechter in einem umfassenderen Sinn. Dies lãsst sich an unterschiedlichen Zeichen, 
Metaphern und Mythen aufzeigen, etwa an dem mãnnlich-weiblichen Totemvogel-Paar der 
beiden Ursprungsclane, an der Zusammengehorigkeit von mãnnlich gesehenem mam-
butap-Zeremonialyams und weiblich gesehenem mai-Tara, am mbabmutagwa-Stein auf 
dem Hauptweilerplatz, an verschiedenen Motiven der mbai-Malerei am Mãnnerhaus, an 
der Mythe von der ersten erfolgreichen Geburt und an der Mythe von den Frauen, die 
ursprünglich die Position der Mãnner in der Gesellschaft einnahmen. Die nicht explizit for-
mulierte, dennoch aber kiar erkennbare Vorstellung der Abelam, dass Mann und Frau in 
ihrer Komplementaritãt Anfang aller Dinge und Handlungen sind, ist ein zentrales Thema 
im Dorfleben Kimbangwas. Diese Yorstellung hebt den Austausch zwischen den 
Geschlechtern viel stãrker hervor als jeden Unterschied oder jede Trennung. Prototyp 
dieser komplementãren Geschlechterbeziehung sind die beiden hochsten gottlichen Wesen 
Sonne und Mond. 
Neben der Geschlechterbeziehung zentrales Thema im Dorfleben ist die Beziehung 
zwischen Menschen verschiedener Lebensalter, die eng mit Vorstellungen über die mensch-
liche Sexualitãt gekoppelt ist. Sexueller Yerkehr bedeutet für jeden Mann und jede Frau 
eine Schwãchung der eigenen Lebensessenz und wird indirekt dafür verantwortlich 
gemacht, dass die Menschen al t werden. J e ãlter ei n Mensch wird, je mehr Kraft er also an 
seine Nachfahren abgegeben hat, desto weniger Blut und Kraft hat er selbst. Dank seiner 
abgegebenen Kraft wiederum sin d di e jüngeren Menschen stark geworden. Di e N otwendig-
keit der wichtigsten Pflicht jüngerer Menschen, nãmlich für Ãltere so sorgen zu müssen, 
dass sie nicht ihretwegen Schaden leiden, wird gerade dieser geschwãchten Konstitution 
ãlterer Menschen zugeschrieben. Aber nicht nur junge Menschen haben Pflichten Alteren 
gegenüber. Sehr zentral ist in der Beziehung zwischen unterschiedlich a lten Menschen, dass 
die ãlteren Menschen, primãr Mãnner, die eigentlich wissend sein sollten, die Pflicht 
haben, ihr Wissen an die jüngere Generation weiterzugeben. Die Oppositon zwischen Jungen 
und Alten kann auch a ls Opposition zwischen denen , die unwissend sind und denen , die 
wissen, gesehen werden. Alter kann man folglich von zwei Gesichtspunkten her betrachten, 
negativ als Yerlust der eigenen Lebenskraft und positiv als Gewinn an Wissen. 
Zum Schluss soll das soziale Leben der Abelam als Abfolge sozialer Lebenszyklen ein-
zelner Individuen; die einer mit dem andern verbunden sind, angesehen werden. Ein Mann 
durchlãuft von der Kindheit bis ins Alter sei nen eigenen sozia len Lebenszyklus. Dabei steht 
er in Austausch gegenseitiger Hilfe mit andern , mit Leuten der anderen ara-Zeremonial-
hãlfte, mit seinen Yerwandten und Freunden, mit Yerwandten der Frau. Er lernt, dass nie-
mand erfolgreich anpflanzen konnte, würde er n ur allein und au f eigene Kosten arbeiten. 
Jeder pflanzt tatsãchlich für die Gemeinschaft an, in direktem und in übertragenem Sinn. 
Er muss an alle Mitglieder der andern Zeremonialhãlfte denken und i h nen Schweine geben, 
er muss an die Yerwandten denken und ihnen bebaubares Land zur Yerfügung stellen, er 
muss an seine Kinder denken und ihnen helfen , gute Mitglieder der Gemeinschaft zu 
werden , er muss an die Ahnen denken und so handeln, wie sie es verlangen. Bei allem, was 
er tu t, muss er an all die andern denken, dies ist das Hauptgesetz des Bodens. Die <Gesetze 
des Bodens> sind a lso letzlich «Gesetze des sozialen Zusammenlebens». In ihrem Kern sind 
sie auf den ununterbrochenen Zyklus des miteinander-in-Austausch-Stehens und auf 
dessen Inganghaltung gerichtet. H inter diesem solidarischen oder kooperativen Austausch, 
hinter diesem stãndigen Wechsel von Geben und Nehmen, lãsst sich eine in der Yorstellung 
der Abelam wesentliche Komplementaritãt je zweier aufeinanderbezogener Elemente oder 
Wesen erkennen. 
Au f di ese «Komplementaritat» so li h i er i m Zusammenhang mit d em Begriff tapmandu, 
Kokospalmenmenschen, der im umfassenden Sinn gebraucht a lle Bewohner des Dorrfterri -
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toriums meint, abschliessend eingegangen werden. Dieser abschliessende Hinweis auf 
tapmandu zeigt zugleich noch einmal das Vorhandensein von paarweise aufeinanderbezo-
genem Inhalt auf der formalen Ebene der typischen Bild- und Metaphernsprache der 
Abelam, geht letztlich aber inhaltlich über in die für die Abelam wohl am unmittelbarsten 
gelebte Realitãt komplementãren Aufeinanderbezogenseins, diejenige des Paares Mann 
und Frau, des Ehepaares. 
tapmandu ist ein Begriff, der je nach Situation verschieden zu verstehen ist. lm umfas-
senden Sinn bedeutet tapmandu alle Bewohner des eigenen Dorfterritoriums, im vorlie-
genden Fali alle Bewohner Kimbangwas. Dieser Ausdruck «Kokospalmenmenschen» 
hãngt mit den weithin sichtbaren Kokospalmen am Rande bewohnter Weiler zusammen. 
Diese Kokospalmen sind für die Abelam Symbol oder Bild für die Fassbarkeit der 
Geschichte des eigenen Dorfes, der eigenen Vergangenheit. 
In einem weiteren, weniger umfassenden Sin n bedeutet tapmandu di e Alteingesessenen 
eines Dorfes, diejenigen, deren Ahnen wirklich schon im selben Dorf gelebt haben. Dem 
Begriff tapmandu, in diesem Sinne verstanden; steht der Begriff toundu («kamman ») 
gegenüber, die Bezeichnung für alle Zuzüger, die im Dorf keine eigenen, festgewachsenen 
Kokospalmen (Ahnen mit ihrer Geschichte) besitzen. 
tapmandu ist schliesslich auch eine mõgliche Metapher für alle Mãnner, in der Gegen-
überstellung zu allen Frauen, die dann entsprechend, wie im obengenannten Beispiel alle 
Zuzüger, aufgrund ihrer «erbrechtlichen» und heiratsmãssigen Beweglichkeit als die 
toundu oder hãufiger als kwandji (Flughund) oder kwandjitagwa (weiblicher Flughund) 
angesehen werden. kwandjitagwa, die Frauen, heiraten in andere Clane, in andere Dõrfer 
hinein - wie entsprechend die toundu, die Mãnner, die ihre Ursprungsdõrfer oder -clane 
verlassen haben. Der Marin, tapmandu, hat Wurzeln, bleibt deshalb an einem Ort und ist 
stark wie tapma, die Kokospalme. Die Frau dagegen ist beweglich wie die Flughunde. (Im 
Grunde genommen erscheint den Abelam ein toundu-Mann, ein Zuzüger, ebenfalls wie ein 
Flughund. Auch er ist ohne Wurzeln und geht von Clan zu Clan, wechselt von Dorf zu 
Dorf.) 
tapmandu (Mãnner)/ kwandjitagwa (Frauen) ist nicht di e einzige metaphorische 
Gegenüberstellung der beiden Geschlechter. Die Abelam kennen daneben beispielsweise 
noch die Metaphern tapma (Kokospalme) für M an n und nang (Sagopalme) für Frau, oder 
m i (Ba u m) für Ma n n un d mbangui (Liane) für Frau. 
Diese metaphorischen oder bildhaften Begriffspaare sind Beispiele von andjekundi-
Ausdrücken für Dinge und Wesen, die als Paare, Partner, Freunde, Doppel («poroman ») 
komplementãr zusammengehõren. Es sind Beispiele für die Komplementaritãt, wie sie die 
Abelam zwischen bestimmten Dingen oder Wesen - zwischen Menschen, Ahnen und Geist-
wesen, Tieren, Pflanzen oder Dingen - unter sich oder zwischen diesen genannten Wesen 
und Dingen untereinander erkennen. Diese spezifische Vorstellungswelt der Abelam, dieses 
Sehen von komplementãren Zusammengehõrigkeiten in der Welt der Menschen wie in der 
Welt der Natur, steht in innerer Verbindung mit dem schon erwãhnten Charakteristikum 
des stãndig-miteinander-in-Austausch-Stehens der Abelam sowohl untereinander wie 
auch, so stellen sie selber es sich vor, mit d en Ahnen und Geistwesen der andern Sei te. 
Es sind gerade auch die <Gesetze des Bodens>, die au f die Erhaltung des Austausches, 
des friedfertigen Lebens trotz Wettstreit, der gegenseitigen Hilfe ausgerichtet sind, und es 
sind die Vorstellungen von der Komplementaritãt zwischen unterschiedlichen Wesen und 
Dingen, die ebenfall s auf einen verborgenen Kampf gegen Auflõsungstendenzen, Spal-
tungen und Konflikte im Dorfleben hinweisen. Das komplementãre, scheinbar gegensãtz-
liche Paar Kokospalme/ Flughund, beides mythisch wichtige Entitãten, bezeichnet dabei 
symbolisch diejenige Partnerbeziehung, die nach der ldealvorstellung der Abelam der 
wesentlichste, notwendige Ausgangspunkt und die Grundlage für das erfolgreiche, befrie-
digende, fruchtbringende gemeinschaftliche Zusammenleben überhaupt ist, nãmlich die 
Partnerbeziehung von Mann un d Frau. 
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8 Anhang 
8.1 Mythen 
8.1.1 Wilder Ta ro (Erzahler Wuln;;lmbia, C1an Apangendu/ Glaue) 1 
Alle lebten im Loch, und alle assen wilden Taro. Das Innere ihres Magens wurde von kleinen 
Kiiferchen aufgekratzt. Alle konnten nachts nicht gut schlafen. Sie schrien, schliefen nicht, sondern 
schrien. Alle assen nur diesen wilden Taro (miamba). Sie assen und assen und assen davon. Da ver-
faulte ei n Ba u m, und ei n Hund ging durch den hohlen Baum hinauf au f die Erde. Er ging hinauf und 
sah viele reife Bananen. Er frass alle Bananen, die reif waren und au f dem Boden herumlagen. Dan n 
kehrte er zurück. Er ging zurück und schlief gut. Nachdem er gut geschlafen hatte, ging er wieder 
hinaufund frass wieder Bananen. So tat er es viele Mal e. 
Nu n kehrte er wieder in s Lo eh hinunter, un d a lle Menschen dort teilten si eh au f un d kamen a u eh 
herauf auf die Erde. Alle diese Menschen gingen hinauf auf die Erde und deckten dann schnell das 
Loch zu. Alle Schlangen, Würmer und Tausendfüssler und viele a ndere Tiere blieben unten gefangen. 
Nun ging es den Menschen gut. Allen Bewohnern eines Dorfes, die gemeinsam heraufgekommen 
waren, ga b m an Essen. So geschah es bei jedem Dorf, bis endlich alle Bewohner des Wosera-Gebietes 
hervorkamen; ihnen gab man den asakna-Yams. Den mbugni (Arapesh), die zuerst hervorgekommen 
waren, gab man Sago und Fleisch - Schweine und Kasuare. N un essen alle mbugni immer nur Sago 
und Fleisch. Immer so fort. Den Wosera-Bewohnern gab man asakna- Yams. Sie erhielten diese 
Yamssorte und pfla nzten nu n diesen Yams und assen n ur diesen Yams. 
Auf dem gleichen Weg ka men auch Kimbangwa, Kuminibus, Magnatagwa oder Barnga hera u f. 
Un d di e waignatagwa Uüngere F ra u) Waignakum ka m hera u f un d mit ihr suambutagwa Uüngste F ra u) 
Suambukum und schliesslich a uch die tiyandetagwa (ei ne von zwei Frauen eines Ma nnes) Tiendekum, 
das Dorf unten i m Wosera-Gebiet. Alle Menschen ka m en durch dieses Loch hera u f. Sie ka m en hera u f 
und liessen einige unten im Loch zurück. Diese blieben für immer unten,- wir ra nnten weg vor i h nen. 
Die Bewohner Kimbangwas und d ie Bewohner des Wosera-G ebietes ra nnten zusammen weg, rannten 
und rannten und rannten und kamen a n einen Ort, nach Mambleip. 
8.1.2 Wilder Ta ro (Erzahler M ichael, Clan Nangikum/ K was)2 
Dies meine Erziihlung von früher. 
Wie wirklich vor langer Zeit die Yorfa hren hervorkamen, wo sie hervorkamen. Früher hielten sie 
sich an einem Ort aufund hatten kein gutes Essen, sie assen n ur wi lden Tara (miamba). Bei Tag und bei 
Nacht konnten sie nicht gut schlafen, konnten sie nicht gut leben.ln ihrem Mund, in ihrem Magen biss 
es sie ununterbrochen. Sie fühlten si eh schlecht. 
Einst ka m ei n Hun d zu ei n em verlassenen Ort. Dort gab es ei nen Baum. Dieser Baum war zusam-
mengefallen und ausgetrocknet. Dort gab es ei n Loch. Der Hund kletterte nun hinauf. Er sah eine 
Bananenstaude oben; sah Ba nanen und Kokospalmen. Er frass nun von diesen Bananen, die wir ser-
kaui nen nen. Es ist die ursprüngliche Banane unserer Gegend. Es war die erste Banane überhaupt. Der 
Hund also nahm diese Banane und frass sie. Nachdem er sie verschlungen hatte, fü hlte er sich gu t. Er 
ging wieder hinunter. Dort unten schrien alle Schweine, Hunde und Menschen; sie schrien ohne Unter-
lass. Es ging ihnen schlecht. So ging das weiter, bis sie bemerkten, dass dieser Hund Bananen frass. 
Sein Magen fühlte sich gut und kühl an und schmerzte nicht. Nach dem Essen hatte er kein ungutes 
Gefühl im Magen. Er schlief, a ls wiire-er tot. Der Herr des Hundes und andere Miinner fragten sich, 
warum der Hund so gut schlafe. Warum er nicht vor Schmerz heule? Was er wohl gefressen habe ? 
Dabei heulten doch a lle anderen Hunde un d Schweine! Wir alle schreien, nu r er schliift fried lich. 
cf. 3.3.1. 
cf.3.3.1. 
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In der Morgendãmmerung passte der Herr seinem Hund au fund sah, wie der Hund das Loch 
hinaufging. Der Hund ging hinauf und frass wieder von diesen Bananen. Er frass sie zu Ende neben 
einer Kokospalme, die dort stand. Der M an n sah das und nahm nu n auch zwei Bananen. Als der Hund 
fertig gefressen hatte, kehrte er u m. Der Ma n n folgte mit d en zwei Bananen, ging ebenfalls durch dieses 
Loch in der Erde wieder hinunter. Zuallererst nãmlich wohnten unsere Vorfahren in einem Loch in 
der Erde. 
Si e lebten damals nicht hier oben au f der Erde, wie wir es nu n tun. Der Mann dachte, er müsse die 
Bananen ei n er al te n F ra u zum Versu eh en geben. Vielleicht würde si e da ran sterben ? Er gab ihr al so 
von den Bananen zu essen. Er ga b ihr auch eine Kokosnuss. Er hatte auch eine Kokosnuss mit si eh hin-
untergenommen. Im Traum sagte ihm der Hund: «Versuch dies, es ist gutes Essen. Die Kokosnuss 
kannst du brechen. Du brauchst nichts zu fürch ten, wenn du diese Kokosnuss isst. Auch bei den 
Bananen nicht». Der Mann also ging hinunter in die Erde und gab das Essen der alten Frau zum Ver-
suchen. Er dachte, die Alte werde sterben, wenn sie diese Nahrung gegessen habe. Doch das geschah 
ni eh t. Der Herr des Hundes gab also der Alten von der Banane, die Al te ass davon und fühlte n un über-
haupt keinen Schmerz mehr. Das Essen war kühl, gut und süss. Die alte Frau ass Bananen und schlief 
gut. Sie musste nicht schreien. Alle anderen Frauen und Mãnner aber schrien die ganze Nacht durch. 
Di e Al te schlief ruhig, dan n erhob sie sich, alle schauten und sahen, dass si e nicht gestorben war. Der 
Mann sagte zu seiner Frau: «Schau diese alte Frau an, ich glaube, unser Hund hat gute Nahrung 
gefunden. Ich habe diese Nahrung an dieser Alten ausprobiert. Sie ist nicht gestorben, sondern schlief 
gu t.» 
Darauf ging d er Ma n n wieder hinauf un d schnitt alle reifen Bananen a b. Viele Bananen d er Sorte 
serkaui. Er kehrte wieder zurück damit, und seine Familienangehõrigen assen alle davon. Der Hund 
sprach i m Traum zu ihm, er solle auch Kokosnüsse nehmen. Si e brachen also eine Kokosnuss entzwei 
und assen si e zusammen mit den Bananen. Si e assen, und nu n schlief die ganze Familie dieses Mannes 
gut. Die andern Mãnner und Frauen schrien und schrien. Denn alle hatten sie nur wilden Taro 
gegessen. 
Der Hals dieser Menschen war rauh und ihr Magen schmerzte sie, sogar an der ganzen Haut biss 
es sie von dieser Nahrung. Die Familie des Mannes aber schlief gut, und alle fragten sich un d fragten 
sich, beobachteten diese Familie und fragten: «He, was hat diese Familie gegessen, dass sie so friedlich 
schlãft? Un d warum heulen wir stãndig vor Schmerz? Wir essen immer nu r wilden Ta ro!» 
N un lehrte diese Familie ihr Wissen einer andern Familie. Auch sie konnte nun von diesem guten 
Essen ho l en gehen. 
Endlich nahmen die Menschen den Hund zu sich und dachten, dass sie den Erdboden durch das 
Loch verlassen wollten und auf die Erde hinauf wollten. So gingen al le Menschen hinauf. Alle Men-
schen in allen Himmelsrichtungen, im Osten , wo die Sonne aufgeht und im Westen, wo die Sonne 
untergeht, alle kamen si e aus diesem ei nen Erdloch hervor. Si e kamen hera u f au f di e Erde, und einige 
gingen in Richtung der grossen lnseln von Papua New G uinea, gingen nach Kevieng und nach Ra ba ul. 
Einige folgten der untergehenden Son ne un d gingen nach Aitape, andere fo lgten der aufgehenden 
Sonne und gelangten nach Wewak und Yengoru. Einige gelangten zu einem Berg namens Yambu-
kandja. Si e ka m en zu diesem Berg und gingen dan n in Richtung Wosera-Gebiet und vertei lten sich von 
dort in alle Richtungen. Deshalb nennt man diesen Ort Ndumeni (<Menschen verteilten sich>). An 
diesem Ort i m Wosera-Gebiet verteilten sie sich und gingen dann gegen N orden, immer zwei Mãnner 
zusammen, zwei Vorfahren. Für jedes Dorf je zwei Mãnner. Sie marschierten und siedelten sich dann 
auf verschiedenen Hügelkãmmen an. 
So geschah es. Dan n nahmen je zwei dieser Vorfahren, die so unterwegs gewesen waren, Frauen 
und hatten mit ihnen Kinder, und dann wanderten sie alle zusammen, Mann und Frau und Kinder, 
weiter. Spãter dann hatten die beiden sehr viele Kinder, die sie miteinander verheirateten. Die Kinder 
heirateten und hatten wieder Kinder, und so entstanden viele Dõrfer. 
Es waren au eh zwei Vorfahren von Kimbangwa, nãmlich Ng;Jl;:mge und Mato. Dies waren unsere 
Vorfahren, unsere ersten Vorfahren. Die nãchsten zwei- wir haben nãmlich alle (alle Dõrfer) vier Vor-
fahren - waren Ng;J(en und Kalkna. Diese beiden Vorfahren kamen gerade nach Ng;J(;Jnge und Mato. 
So entstanden die verschiedenen Dõrfer, Kuminibus ist der grosse Bruder (von Kimbangwa). 
Waignakum der kleine Bruder. Suambukum ist der letzte oder jüngste Bruder und Kimbangwa steht in 
der Mitte. Alle wurden verteilt,- si e waren zueinander wie Brüder. Darauf dan n siedelten sie si eh au f 
Hügelkãmmen an, wie ich schon gesagt habe, und es entstanden viele Dõrfer. Je zwei Mãnner grün-
deten ei ne Familie, diese Familien hatten viele Kinder, und es entstanden Orte. Dies ist die Geschichte 
davon, woher d i e Menschen ka m en. 
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8. 1.3 Ausschnitt aus der My the vom Ursprungsloch und von Ndumeni 
(Erzahler Wuln;"lmbia, Clan Apangendu/ Giaue)3 
Alle Menschen kamen also aus diesem Loch hervor und versammelten sich beim Ort Dja ma. Diesen 
Ort nennen wir Ndumeni. Djama ist ein Dorf, wie Kimba ngwa. Ndumeni ist ein Wei ler davon. Alle 
Menschen kamen also dorthin und versammelten sich. Kein Mensch hat i h nen das befohlen, sondern 
Gott. Früher sagten wir ni eh t G ott, wir sagten Walesaki. Gott a l so hat es den Menschen so befohlen. 
Uns, die wir shamu reden, hat man geschickt und hat uns gesagt, wir sollten in diese Richtung 
gehen. Den mbugni (Arapesh) wurde befohlen, in jene Richtung zu gehen; die m bugni ha ben eine 
andere Sprache a ls wir. Den kamu-Sprechenden, a lso a llen Bewohnern von Wosera, sagte ma n, ihr 
geht in jene Richtung. Aber ich gla ube, das weisst du selber. l eh glaube, ihr Weissen gingt zuerst aus 
dem Loch hervor. N un lebt ihr in eurem G ebiet. Wir folgten euch aus dem Loch nach. 
Wir ka m en vom sel ben Ort, dort unten. Ni eh t von irgend wo ! Das Salzwasser hat e u eh von un s 
abgetrennt, hat euch auf jene Sei te hingeworfen. Alle Menschen an der Küste kennen diese Erziihlung, 
wie di e schwarzen und die weissen Menschen entstanden sin d. Ihr kamt zuerst, ih r ka m t aus demselben 
Loch. Alle anderen fo lgten euch, alle Papua und a lle Bewohner der lnseln ; das Meer hat a lle diese 
kleinen Inseln abgetrennt. 
Wir kamen erst nach euch. Au f di ese Art gingt ihr zuerst. Wi r waren noch unten i m Loch, un d ihr 
habt in das Loch hinunter defiikiert und uriniert und habt Abfii lle hinuntergeworfen- so ist nu n unsere 
Haut schlecht, ist schwarz. Ihr kamt zuerst, wir kamen sozusagen aus euren Abfiillen hervo r. Wir 
ka m en zuletzt. Dies ist au eh un se re Geschichte. Es ist di e G eschichte a l! er Gegenden. 
8. 1.4 Geschichte von Ngo /;m ge un d Ma to (Erzahler Saigapa, C lan Lanekum/ Sayke)4 
Die grosse Geschichte von Ng;;,l:;mge und Mato wussten wi r Miinner i m Dorf nicht mehr genau. N un 
sind wir zusammengesessen, und nu n wissen wir sie wied er. 
Zuerst wa ren unsere Vorfahren in Ndumeni. Von w o ka m en di e Menschen ? Wir wissen es ni eh t. 
Ka men sie aus einem Loch, kamen sie aus der Erde ? Wo? Sie versammelten sich an einem Ort Ndu-
meni a uf einem Berg. Ndumeni heisst der Ort, a n dem die Menschen in a lle Richtungen verteil t 
wurden. Alle ka men - es gab da ein Loch - alle sagten, ihr zwei seid Kimbangwa. So gab es nun 
N g;;,l;;,nge und Mato. Es entstanden immer zwei von einem Ort. Von Djame gab es zwei Miinner, von 
Nyamikum zwei, von allen O rten zwei. Ihnen a llen wurde gesagt, in welche Richtung sie zu gehen 
hiitten. Ng;;,l;;,nge und Mato kamen a lso nach Ki mbangwa. Sie kamen hierher, ich habe d ir schon 
da von erziihlt, sie siedelten und hatten zwei Kinder, Ng;;,Jen und Kalkna . Nicht die wirklichen leib-
lichen Kinder der beiden. Zu N g;;,l;;, nge gehõ rte Kalkna, zu Mato gehõrte Ng;;,Jen. Kalkna hatte viele 
Kinder, so dass unser Clan Apa ngendu geteilt wurde in viele Teile, in viele kleinere Familien. Al le 
diese Familien sind Kinder von Ka lkna. Wir nennen sie Lanekum, Ngwa lapangendu, Tagwapan-
gendu (Cla ne). 
Auch Ng;;,len hatte Kinder. Er na nnte sie Nangikum , Ngwalematokum, Tagumatokum, nein, er 
na nnte sie Mbugnipate und Nangikum (Cla ne), kleine Fa milien nu r. 
Wir Miin n er ha ben nu n i m Gespriich herausgefunden, wer wirklich die ersten waren- a l! e andern 
sin d nu r deren Kinder. 
Die beiden Miinner Sirke und Ng;;,I;;,pa l (zwei heutige n<Jmandu) gehõ ren zur a llerersten Familie: 
zum Ursprung. Sirke lebt heute in Bainyik. Seine Stelle in Kimba ngwa hat nun Tapokwin einge-
no mmen; er steht anstelle von Sirke. Er ist der Ursprung. Wir andern kamen nachher, stammen von 
diesem Ursprung ab. N och heute tun wir es den Vorfahren gleich. Die Ahnen lebten in den zentra len 
Weilern Guarusaki und Walmenga. Wir aber kõnnen nicht von uns aus ei n Zentrum errichten, weil wir 
abstammungsmiissig nur die Kinder sind . N ur Ng;;,I;;,nge und Mato (und somit auch deren legitime 
N achfa hren) kõnnen Zentren (a me-Dorfpla tz und korambu-Miin nerhaus) errichten, und wir werden 
un s da n n au eh in ihren Zentren niederlassen. Al s wir G ua rusaki-Wa lmenga verl iessen un d na eh 
Mbutpun übersiedelten, errichteten die beiden do rt unseren zentralen Versammlungsplatz; Mbutpun-
Tagwasapu. Da nn gingen wir noch weiter hinunter nach Makuliu , und wied er hat d ie Fami lie (Cian) 
von Mato den Weiler errichtet. Denn die wirklichen Viiter sind Ng;;,I;;, nge (Cian Sarekum) und Mato 
(Clan Matokum). Wir sind a l! e n ur die Kinder. Wir folgen ihnen. 
cf. 3.3. !. 
cf. 3.3.!. 
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8.1.5 Geschichte von Ngalange un d Mata (Erzãhler Aaron, Clan Apangendu/Guaru)5 
l eh ha be dir etwas zu erzahlen. 
Früher wohnten unsere Yorfahren nicht hier, wo jetzt Kimbangwa liegt. Die Yorfahren lebten i m 
Ort Upite-Tarkwo. Dieser Ort liegt im südlichen Wosera-Gebiet. Zwei Manner kamen zuerst. Sie 
nahmen ihren Hund und kamen auf Gebiet von Kimbangwa. Hier tõteten sie ein Schwein . Diese 
beiden Manner, Ng::~l:mge und Mato, tõteten hier ein Schwein. Dann kochten sie das Schwein in 
Mbutpun über d em F e u er. Darauf schnitten si e ei ne grosse Baumschnur von kaam («kanda») a b. 
Dann trugen sie das Fleisch nach Upite-Tarkwo zurück. In Upite-Tarkwo liessen sie sich nieder 
und schauten zurück und sahen nu n am eben verlassenen Ort diese verdorrte Baumschnur. Sie zeigten 
sie zwei andern Mannern, Ng::~len und Kalkna, und erzahlten ihnen, dass sie dort oben ein Schwein 
getõtet und gegessen hatten. 
Sie gingen nun alle zusammen dorthin. Alle gingen sie zu diesem kaam-Baum und siedelten sich 
dort an. Si e siedelten in diesem kleinen Ort Mbutpun. Dan n erst dehnten sie den Siedlungsplatz aus 
und fiillten erneut Baume un d Busch. So wohnen wir n un auch in den Weilern Tarkwo und Tagwasapu 
und im Weiler Mrtkwande. In diesem Gebiet wohnten unsere Yorfahren lange Zeit. Dann kamen die 
ersten Weissen. Die Weissen brachten neue Gesetze. Die Bewohner von Kimbangwa lernten sie und 
wurden stark und siedeln nu n endgültig hier. Es ist unsere Geschichte. 
8.1.6 Geschichte von Ngalange un d Ma to (Erzãhler Saigapa, Clan Lanekum / Sayke)6 
Ng::~l::~nge und Mato waren di e ersten Manner Kimbangwas. 
Die beiden sind hierhergezogen , ·zuerst wohnten sie in Upite-Tarkwo. Si e nahmen ihren Hund 
und marschierten los. Sie nahmen den Hund und kamen in diese Gegend, wo dichter Busch lag. Die 
beiden suchten nach Schweinen und anderer Jagdbeute. Sie schossen in diesem Gebiet (Kimbangwas) 
ei n Schwein, das si e au f dem Hügel vom heutigen Weiler Mbutpun i m Erdofen garten . Dort gab es kein 
Wasser. Damals gab es den Fluss Wutpam und alle andern k l ei nen Flüsschen ni eh t- damals ga b es nu r 
Urwald . Kein Wasser zum Trinken und Sichwaschen. Sie kochten das Schwein und Ng::~l ::~ nge fragte 
M at o: « W o gibt es Wasser, dass wir un se re blutigen Hande waschen kõnnen ?» Ma to antwortete: «Gu t, 
geh du in dieser Richtung hier suchen , i eh werde in der a ndern Richtung suchen gehen. » So suchten die 
beiden nach Wasser, sie suchten , suchten , suchten . Einer fand ein Wasserloch , das Loch einer Wasser-
krabbe (n gwaare; «kuka»). Er reinigte den Umkrei s um das Wasser und machte einen kleinen Wall 
darum. N un ka m klares Wasser hervor. Er wusch seine Ha nde. Der andere tat dasselbe. Er nahm etwas 
Wasser in einem Bambusstück mit und kam wieder zurück nach Mbutpun. Er rief nun nach dem 
Freund . « N g::~ l ::~ nge?» <d a !» « Hastdu Wasser gefunden ?>> «Ja !» 
Si e gin gen hin auf und redeten miteinander. Da mals ga b es noch keine Messer mit Meta llklingen. 
Messer brach ma n si eh vom Stamm eines grossen Bambusgebüsches. Di eses Stück Bambu s spitzte m an 
zu und machte es scharf wie ei n Messer. N un zerschnitten die beiden das Sch wein . Sie verteilten das 
Fleisch und gingen zurück nach Upite-Ta rkwo. 
Dort blieben sie. Das Messer hatten sie a us einem grossen kaamba-Bambus hera usgeschnitten. 
Dieser kaamba-Bambus blieb stehen und wurde weiss und trocknete aus. Wurde trocken und weiss. 
Seine Blatter wurden weiss. So stand er dort oben. Die beiden waren nun wieder in Upite-Tark wo 
unten und sch auten zurück nach Mbutpun. 
Sehr oft hatten sie dort unten in Upite-Tarkwo Streitereien , sie siedelten nicht in Ruhe und 
Frieden . Besonders zwei Manner waren Streithahne, Ng::~len und Kalkna. Sie taten , was heute einige 
unserer jungen Miinner i m Dorf tun , sie stritten immer untereinander. Stiindig benahmen si e si eh so. 
Ng::~l::~nge und Mato waren es über, die beiden immer des Rechten belehren zu müssen und ihnen zu 
sagen , wie sie si eh zu benehmen hiitten. 
Die beiden waren ihre ersten Kinder. So geschah es, und nun erzahlten Ng::~l::~nge und Mato ihren 
Frauen, sie sollten kommen und dieses weisse Ding anschauen. Früher, so erziihlten sie, seien sie dort 
oben gewesen und hiitten ei n Zeichen gesetzt. 
Ng::~len und Kalkna erlegten ein Schwein , verführten die Frau eines andern Mannes, zerstõrten , 
was sie konnten. Und Ng::~l::~nge und Mato hatten genug, sie nahmen all ihr Hab und Gut an sich -
einiges liessen sie auch in Upite-Tarkwo zurück- und brachen auf. In der Nacht brachen sie auf und 
gingen , gingen , gingen bis zur Morgendammerung, gingen und gelangten schliesslich dort an. 
cf. 3.3 .1. 
cf. 3.3.1. 
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Endlich ka m en sie in Mbutpun an; si e schauten si eh u m un d sagten , ja , h i er werden wir b l ei ben 
und Hãuser ba uen. 
Nun bauten die beiden provisorische Hã user, einer auf seinem Boden, dem Grund , der im 
Bereich des gefundenen Wasserloches Aba l i te lag, der an dere au f dem Grund i m Bereich des Wasser-
loches Mitu. 
Da nn besprachen sie sich untereinander und machten ein grosses Feuer. Es gab damals keine 
Messer - so versuchten sie , mit dem Feuer der Baume Herr zu werden, die kwarmtt (Intsi a bijuga; 
« kwilla »)-Bãu me zu fãllen . Al lei n d as Feuer konnte diesen Urwald von Riesenbãumen meistern. Di e 
Bãume fielen a uf allen Seiten. Nun pfl anzten die beiden Ba na nen , sakna («apika»)-Gemüse und 
Kokosnüsse. 
Sie pflanzten also Kokospalmen und wohnten dort. Die beiden Kinder aber brachen ebenfalls 
von Upite-Tarkwo au f un d folgten d en beiden Vãtern . Si e folgten i h nen, gingen, gingen, gingen, 
gingen und gingen un d fanden si e endlich. Ng;Jlen un d Kalkna fanden die Vate r. Sie waren di e ã ltesten 
Sõhne der beiden ; Kalkna gehõrte zu Ng;J];mge und Ng;J]en zu Mato. Die beiden fanden ihre Vãter 
endlich , und die Vãter wurden wütend auf sie. «Wa rum sei d ihr uns gefolgt? Wir waren euer über-
drüssig und sind vor euch weggerannt! Stãndig machtet ihr Streit und Dummheiten.» So stritten sie. 
Dann gaben sie den Sõhnen ein kleines Stück Boden. Ng;J];Jnge gab Kalkna von sei nem Grund. Er 
sagte: « Hier dieses Gartenland kannst du bepfl anzen , hier kannst du wohnen. » Mato gab Ng;Jlen von 
seinem La nd. So wohnten sie n un zusammen in diesem Gebiet. Du siehst dieses grosse zusammenhãn-
gende Stück Land dort- es gehõrt M a to , Mato ga b Ng;J]en wenig Land . Ng;J];Jnge aber ga b Kalkna viel 
Land. Spãter ha tten beide Sõhne Kinder. Eine grosse N achkommenschaft folgte . So entstanden denn 
viele kleine , kleine Familien. Die wirklichen Vãter des Bodens aber, die zu allererst da gewesen waren, 
sin d Ng;J];Jnge un d Ma to. 
8.1 .7 Entstehung d er Kokosnuss (Erzahler Winauru , Clan Kwangrukum / K wandji)7 
Ei n Ma n n fi schte a m Meer; da bei trennte er sei nen Kopf vom Kõrper a b, un d a llein der Kõrper ging 
hinunter ins Meer. Dort unten blieb er schlafend li egen, und die Fische kamen und nãhrten sich von 
diesem Kõrper und Ha ls. Sie frassen nun , und wãhrend sie an ihm hingen , ta uchte er wieder hin a uf. 
O ben schüttelte er di e Fi sche, die an seinem Kõrper hingen, ab und legte si e in den Sand. Dan n ta u eh te 
er wieder hinunter. Di ese grosse Son ne ta t das. 
Alle andern Mãnner fanden jeweil s n ur einen oder zwei Fische. Er aber ging auf sei ne Art vor, 
und a lle fragten sich: « He, was tut dieser Mann , dass e r so vie le Fische zu fangen vermag? Und wir, 
warum ergeht es un s anders? l eh glaube, wir müssen ihm nachfol gen un d ihn beobachten !» 
Ei n M a n n folgte ihm nach, a ls er gin g, folgte ihm heimli ch und beobachtete ihn. Er ste llte s ich h in 
und sa h, wie dieser M an n sein en Kopf wegnahm und ihn neben den Sta mm eines paam-Baumes legte. 
Dan n tauchte er hinunter, blieb unten, die Fische kamen und frassen a n seinem Kõ rper. Dan n tau chte 
er wieder auf, kam hera uf, schüttelte die Fische in den Sa nd und wollte nun seinen Kopf wied er 
nehmen und ihn aufsetzen, um nach den Fischen zu schauen und sie zu kochen - doch e r konnte den 
Kopf nicht finden. Der andere Mann hatte den Kopf weggenommen und ihn versteckt. Der Mann 
suchte und suchte und suchte uod fand sei nen Ko p f ni eh t mehr. Er fa nd sei nen Kopf ni eh t und blieb 
li egen , er starb, er verweste. Sein Kõrper verweste. 
Sein Kopf aber, den der andere M an n genommen un d versteckt hatte, war noch da . Es wuchs ei n 
Schõssling dara us, und es entstand eine Kokosnuss daraus. Es entstand also eine Kokosnuss. Der 
an dere Ma n n na h m si e un d pflanzte si e o ben au f ei n em Hügel e in. 
De r Ko p f starb. Er schlief un d verlor sein Bewusstsein un d Ameisen {tamba/ak) frassen di e beiden 
Augen hera us , so dass dort keine Schõsslinge entsehen konnten. Aus der Sagopalme, di e an kühlem Ort 
steht, entstehen v i ele junge Palmen; aus ei n er spriessenden Kokosnuss entsteht immer n ur ei ne Pa i m e. 
Der Mann hatte seinen Kopf abgetrennt und ihn in ein Blatt des paam-Baumes gewickelt und ihn 
spãter ni eh t mehr gefunden. 
Sein Kõrper starb und verweste , und aus seiner Leber entstand der mange-Baum. Seinen Kopf 
hatte er abgetrennt vom Kõrper und ihn hineingelegt , der andere Ma n n nahm ihn und versteckte ihn -
dan n entstand ei ne Kokosnuss aus diesem Kopf. 
cf. 3.3.4 S. 43. 
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8.1.8 Mythe vom Tod (Erzãhler Nyitbagun, Clan Sarekum/ Wora)8 
rewa (Schlange) starb zuerst. biak (Ratte) blieb allein zurück und sagte, mein Mann ist gestorben. biak 
ging und zersti:irte alles Essen. Als sie das Essen zersti:irt hatte, entfernte die Schlange ihre Haut und 
entstand neu. Si e kam zurück. biak sagte: «lch dachte, du seist tot. Deshalb habe ich alle unsere Sachen 
zersti:irt - nun kommst du wieder zurück. Du hast mich reingelegt. » Nun kochten die zwei sich ihr 
Essen. b i ak sagte: «Setz di eh h in un d schau mir zu, i eh werde nu n sterben !» Di e Ratte starb, starb voll-
kommen, Totenkãfer kamen aus dem Boden, sie verweste ganz. Schlange sagte, oh weh, ich dachte, di e 
Ratte werde wie i eh wieder neu erstehen. 
N un war die Schlange allein, nahm eine neue Frau und hatte mit ihr Kinder. So entstanden viele 
Junge au f der ganzen Erde. W en n es Zeit zum Sterben war, starben alle so, wie die Ratte es vorher vor-
gemacht hatte. 
Alle Menschen folgen dem Weg der Ratte. 
8.1.9 Kokumbale un d Aniktagwa (Erzãhler Tapokwin, Clan Kwangrukum/ Kwandji)9 
In shamu-kundi nennen wir es Jknen. Es ist der <Treffpunkt>, der <Mund> zweier Strassen. Es ist die 
Offnung, wo Boden und Wolken zusammenkommen. 
In der B i bel heisst es Himmel und Erde ... 
Sakindu (Walesakindu) hat es geschaffen ... 
Es ist eine Geschichte. Wir wissen nur noch die Geschichte. Walesakindu und Walesakitagwa 
haben es erschaffen. Er hãlt Jknen , den Ort, an dem Boden und Wolken zusammenkommen. Kokum-
bale ist in den Wolken. Aniktagwa ist im Boden, sie verursacht die Erdbeben. Wenn einmal die beiden 
Jknen nicht mehr zusammen halten, dann kommt der Boden (die Erde) ins Drehen, die Wolken (der 
Himmel) brechen auseinander und fallen herunter, bedecken alles. Unseren Namen wird es nicht mehr 
geben. Wir werden alle to t sein. Es wird k ei ne Kãfer m eh r geben. Alles wird to t sein. !eh weiss ni eh t - es 
wird keinen Namen mehr geben. Alles wird verloren sein. So ist es. Diese Geschichte ist kurz. Deshalb: 
Walesaki hat Wolken und Boden gleichzeitig erschaffen. W en n Walesaki immer gu t wacht , werden wir 
Menschen bleiben. Wolken und Boden werden sein, - die Menschen werden ebenfalls sein. Wenn 
Walesaki nicht zu uns schaut, wenn er (sie) irgend einmal nicht mehr schaut und hãlt, werden die 
Wolken zusammenbrechen, wird die Erde aufbrechen , werden wir verloren sein, werden wir nichts 
m eh r wissen. 
Dan n haben wir hier auf Erden keinen Namen mehr. Menschen kann es dann nicht mehr geben, 
nichts kan n m eh r sein. Dies die kurze Geschichte von Kokumbale und Aniktagwa. 
8. 1.1 O nyambabmu; Son ne un d Mond (Erzãhler Wuln;:,mbia , C lan Apangendu/ Glaue)10 
Son ne ging ka (kurzen Yams) pflanzen. Mo n d entfernte di e Asche des Feuers un d warf si e weg un d sa h 
ei nen M an n aus der Asche des Feuers hervorkommen. Mond fragte: «Woher kommst du, dass du hier 
bist ?» Sie (Mond) nahm den Menschen mit ins Haus und sagte ihm: «Mein Mann ist noch bei der 
Arbeit. Er wird kommen.» Die beiden warteten, warteten und sahen, dass der Mann von Mondfrau 
kam. N un nahmen beide Feuer und setzten sich zum Feuer. Der Mann der Mondfrau kam nahe hinzu 
und sie sagte: «Da ist er.» So sassen sie alle beisammen, es wurde Nacht. Der Sonnemann fragte den 
Menschenmann: «Was denkst du ? Willst du sikitnyie (der Vollmond) oder poka (der Halbmond)? 
Wirst du mit mir di e Na eh t verbringen ?» Der M an n sagte: «l eh werde mit sikitny ie schla fen. » Son ne 
sagte: «Geht ihr zwei zusammen schlafen, du und sikitny ie.» Sie ging hinein, bereitete ein Lager, und 
di e beiden schliefen . Sie gingen in i h re Hãuser schlafen. Früh morgens erhoben sich alle und gingen ka 
pflanzen. Sonne holte eine rote maue-Blume; damit schmückte Sonnemann sich. Er schmückte sich 
und ging weg. Die andern zerbri:iselten nu n Erde und pflanzten ka . Di e Frau der Sonne kochte für alle 
Essen. Sonne fi xierte diesen M an n, schaute ihn an. Schaute, schaute, - der Mann starb. Son ne schaute 
ihn stãndig an, schaute, schaute, schaute, schaute, und der Mann bekam heiss, sein Gesicht, sei ne Hau t 
schwitzten, seine Beine, seine Arme. Er starb. Er starb beinahe richtig, - da schickte Sonnemann die 
Frauen, Wasser zu holen. Dass der Mann davon trinke und seine Haut damit abkühle. Die beiden 
gingen und sahen , dass alle Wasser eingetrocknet waren. Di e beiden kamen an ei nen grossen Fluss, wie 
cf. 3.7.2 S. !OI. 
cf. 3.7.2 S. l 03. 
'
0 cf. 3.7.2 S.l03. 
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der Wutpam in Kimbangwa. Sie sahen, auch dieser Fluss war ausgetrocknet. Nun kehrten die beiden 
zurück und erzahlten Sonnemann, alles Wasser sei ausgetrocknet. Die Sonne sagte zu den beiden: 
«Geht wieder zurück und schaut gut nach. » Die beiden gingen wieder und sahen , dass es Wasser gab. 
Si e nahmen Wasser und trugen es herbei . Sie schütteten Wasser au f Finger und Han de des Mannes, der 
am Sterben lag. Sie gossen Wasser auf Arme und Beine des Mannes. Sie gingen eine Baumlia ne (kabi) 
schneiden. Sonne schickte di e beiden, kabi zu holen. Son ne schnitt von kabi ab und bl ies darauf, blies 
auf die Finger des Mannes. Son ne blies die ganze kabi-Liane auf die Finger des Mannes. Der Mann 
kam zu sich und rief nach Wasser. Gut. Er trank Wasser. Nun pflanzten sie weiter. Als sie zu Ende 
gepflanzt hatten, kehrten sie in den Weiler zurück. Sie schliefen. Nachdem a lle geschlafen hatten, 
fragte der Mensch am andern Tag Sonnemann: «W o ist hier eine Latrine?» Sonne zeigte ihm den Ort. 
Er ging defakieren und sah die Exkremente von Sonnemann- viele yuwa (Muschelringe) und mbande 
(winzig kleine Muschelplattchen) lagen überall herum. Es war voll davon in der Latrine des Sonne-
mannes. Der Mensch nahm davon, ging zurück und Sonnemann fragte: <~Warum nimmst du meine 
Exkremente m i t ?» Der Mensch war in di e Latrine gegangen un d hatte von diesen Exkrementen an si eh 
genommen. Die Sonne war wütend und schaute, und beinahe starb er wieder. Sonne sagte: << Wer hat 
mei ne Exkremente genommen ?» De r Ma n n sagte: <<i eh!»<< Bring si e zurück in di e Latrine. Es ist mei ne 
Scheisse.» 
Dies ist di e Geschichte von sikirnyie un d poka. 
8.1.11 mbabmutagwa; Mond-Frau (Erzãhler Wuln;)mbia, Clan Apangendu/ Giaue)'' 
Dies ist die Geschichte von Mond-Frau. Es ist die Geschichte von der Zeit, a ls Mond-Frau herun-
terka m, un d a ls alle Lebewesen des Busches, alle Võgel, a lle Kiifer und Grashüpfer, kamen und gingen, 
ins Ha us gingen, eingefangen wurden und in eine Netztasche gesteckt wurden. Alle diese Lebewesen 
mitsamt der Mond-Frau wurden in eine Netztasche gesteckt. Man machte ein Bett für Mond-Frau und 
trug si e herum. E in Dorf t ru g Mond-Frau herum un d brachte si e ei n em andern Dorf. Das an dere Dorf 
trug sie herum und brachte sie an einen noch andern Ort. Immer so weiter. Man trug sie, trug sie, trug 
sie und hangte sie an einen Baum, an einen sehr grossen miat-Baum (Ficus virgata; <<bigus»). N un liess 
sich eine Wolke herab. So geschah es vor langer, langer Zeit. Alle Lebewesen wurden in Netztaschen 
gesteckt, a lle Võgel u nd Ka f er und a lles. 
Lange Zeit hindurch gescha h es so in dieser Gegend, man trug Mond- Frau und brachte sie von 
Ort zu Ort. Das an dere Dorf trug si e un d brachte si e wieder an ei nen andern Ort. Das an dere Do r f t ru g 
sie und brachte sie an ei nen a ndern Ort. M an trug sie bis zu diesem mia t-Baum, wo eine Wolke herun -
terka m und wo die Mond-Frau (der Mond) hinaufging. Mond-Fra u fo lgte dem Stamme dieses grossen 
mia t-Baumes aufwarts. Die Menschen gingen wieder in ihre Dõrfer zurück und kochten für sich die 
gefangenen Võgel und Ka f er. Di e kleine Geschichte ist zu Ende. 
8.1 .12 Feuerentstehung (Erzãhler Winauru, C lan K wangrukum/ K wandji)' 2 
Di e Menschen ka men aus dem Loch in der Erde hera u f, sie wurden verteilt, si e gingen an verschied ene 
Orte. Sie gingen nun, und überall gab es viele Manner und Frauen, - Gott hat sie erschaffen. Alle ent-
sta nden, alle lebten . 
Nun sahen sie Feuer. Rauch erhob sich. Zwei gingen dorthin und sahen eine Frau unter vielen 
kleinen Lianen hocken. Ein Knabe und ein Madchen gingen d orthin und sahen diese Frau dort sitzen. 
Die zwei Kinder sahen sie und sagten: << Gib uns Feuer!» Und die Frau nahm von ihrem Schamhaar 
und gab es den Kindern. Sie nahm dieses Schamhaar und packte es in wairemain-Biatter (Kieinhovia 
hospita L.) ei n und gab es den Kindern. Die Kinder nahmen es mit sich und fragten sich: <<W as hat uns 
di e F ra u gegeben ?» Di e Kinder dachten, w a re es Feuer, würde es un s in d en Hiinden brennen, würden 
wir e s spüren . W as hat si e un s gegeben , das wir jetzt mit un s wegtragen ? 
Der Knabe kletterte auf ei ne <<li mbum »-Palme hinauf, die mitten i m << kunai»-Gras stand. Er klet-
terte hinauf, das Feuer hatte sich entzündet und verbrannte ihn. Er fíel ins Wasser hinunter. Das 
Miidchen war ins Wasser gesprungen. Dort im Wasser blieb sie liegen. Heute hõ rt man ihren Ruf: 
«kal<J, k<J !<J.» Si e wurde zum Frosch, der Knabe zu ei n er kleinen Echse, wiwu. 
11 cf. 3.7.2S. l 03 . 
12 cf.3.7.3 S. 105/ 06und4.3.3.1.1 S. 17 1. 
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8.1.13 Feurentstehung(Erziihler Ng;:~l;:~pal, Clan Sarekum/ Wora) 13 
Zwei assen wilden Taro. Sie assen, brachen stückchenweise davon ab und liessen die Stücke an der 
Sonne trocknen. 
Si e liessen si e an d er Son ne trocknen, di e Son ne verbrannte si e. 
So ging, ging, ging das. Sie assen. Ihr Magen quoll auf. Ihr Bauch wurde dick, sie mussten sich 
erbrechen. Sie konnten nicht defakieren. Sie hatten keinen Anus. Und er, der Gott, früher war es die 
Son ne, Gott ka m herunter un d ma eh te den bei d en ei nen An us. Er führte e in Stück Ho l z e in und machte 
das Lo eh. N un konnten di e bei d en defakieren, aus d em An us. Früher mussten si e essen un d darauf si eh 
erbrechen. Heute essen, morgen und übermorgen schlafen, dann brechen. Der Magen schmerzte die 
beiden. Sie waren im Haus, drei , vier Nachte lang, sie mussten brechen. Dann assen sie wieder. Gut, 
Sonne ging also hinunter und machte ihnen Lõcher. Nun konnten sie defakieren, ihr Magen war in 
Ordnung. 
Nun sahen sie Rauch aufsteigen. Grosser Rauch - Walesakitagwa machte Feuer. Sie machte ein 
Feuer und Rauch stieg hoch. Die beiden sahen ihn und folgten ihm. Sie gingen, gingen, gingen und 
ka m en zu Walesakitagwa. Walesakitagwa fragte: «Warum sei d ihr gekommen ?»«O h, wir zwei müssen 
lauter U ngekochtes essen. Wir brechen das Essen in kleine Stücke und lassen diese an der Sonne 
trocknen. Di e Sonne kocht unser Essen, wir essen.>> 
-l eh glaube, ich habe falsch erzahlt.-
Die zwei kamen zu Walesakitagwa, ihr Magen war aufgeschwollen. Walesakitagwa sah ihre 
Bauche und staunte: «Was, so müsst ihr essen ?>> <da, wir essen wi lden Taro. Wir essen und kõnnen 
ni eh t defakieren, so schwellen unsere Bauche auf.>> «Gu t.>> 
Nu n machte Walesakitagwa i h nen Lõcher. Si e nahm ei n Astchen, machte ei n Loch. Ei n Loch zum 
Defãkieren. «G eh t euch nu n i m Busch üben !>> 
Die beiden gingen in den Busch und versuchten zu defakieren. Sie defakierten. Nun war ihr 
Magen in Ordnung. Walesakitagwa sagte: «Gut, fühlt ihr euch gut ?>> «J a, unsere Magen sind in Ord-
nung. Vorher assen wir, mussten brechen, hatten einen schlechten Geschmack im Mund. Es war nicht 
gu t zu brechen.>> So sprachen di e beiden. 
« l eh gebe euch nu n etwas, packe es für euch ei n in Blatter. Ihr geht damit zurück, ihr dürft es aber 
un terwegs nicht verlieren. Nehmt es in euer Do rf. In eurem Dorf kõnnt ihr es brauchen.>> Walesaki-
tagwa packte es gut ein. Ich glaube, es war von ihrem Schamhaar. Von Walesakitagwa. Sie sprach so 
und gab es den beiden, gab kitnyia yuwi (Schamhaar). Die beiden nahmen es mit. Sie gingen und 
blieben unterwegs stehen. Blieben stehen und sprachen zueina nder: «He, die Frau hat uns was 
gegeben ? l eh glaube, wir müssen nachschauen. Lass un s zuerst nachschauen , da n n ko n nen wir weiter-
gehen.>> Also õffneten sie das Bündel. Das Madchen hatte d as Bündel getragen und liess es nu n los, õff-
nete es, und das Schamhaar entzündete sich. Der ganze Busch ging in Flammen auf. Walesakitagwa 
sah es. « Was ha ben die beiden getan? Nun brennt der Busch.>> Waiesakitagwa gi ng, folgte dem Weg, 
si e lõschte das Feuer un d schimpfte di e beiden aus. « Warum habt ihr d as gemacht? Warum habt ihr das 
Bündel ni eh t in e u er Dorf getragen ?>>So sprach si e. 
Sie lõschte das Feuer, gab den beiden ein neues Bündel, das trugen sie in ihr Dorf. « l hr dürft es 
nicht verlieren.>> 
Di e zwei brachten das Bündel in ihr Dorf. Nu n erst liessen sie es und machten Feuer. N un kochen 
wir un ser Essen mit Feuer, früher ni eh t. 
" cf. 3.7.3 S. l 05/ 06 un d 4.3.3. 1.1 S. 17 1. 
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8.1.14 Ausschnitt aus einer Mythe von Kokumba le und Aniktagwa 
(Erzãhler Djambapui, Clan Mbugnipate/ K was) 14 
In der Zeit, als die Menschen entstanden , kamen sie folgendermassen , kamen sie von einem Ort, den 
sie Duiela nannten. Gut, sie nannten den Ort Duiela. Dort gab es einen Bambusbusch. Dort sind die 
Menschen entstanden. Aber wir haben es nicht mit eigenen Augen gesehen. Wir kennen n ur di e Erziih-
lung davon. Si e entstanden und kamen n un , sie verteilten si eh in alle Richtungen. I eh weiss das aus den 
Erziihlungen der Yorfahren , di e mei ne Yiiter gemacht haben. Di e Australier kamen zuerst. Alle Au stra-
lier kamen vor uns. Gut , sie, die Australier, haben alles gute Wissen weggenommen. Als wir aus dem 
Loch heraufkamen , hat der Teufel (<<satan ») uns den Weg verwehrt. Man nennt ihn so, Gott nennen 
wir ihn heute. Früher gaben unsere Yorfahren ihm zwei Namen , es waren zwei Menschen , die Frau 
hiess Aniktagwa, der M an n Ko ku m bale. ( ... ) 
8.1.15 Bengrap (Erzãhler Wuln~mbia, Clan Apangendu/ Glaue) 15 
Jetzt werde ich vom langen und kurzen Yams in K;Jkui erziihlen . Was er ass, blieb in seinem Bauch. Er 
hatte keinen Anus. Sein Bauch schmerzte sehr. Nun gab es einen grossen Regen. Bengrap und seine 
Frau Kwindjitagwa nahmen waa-Früchte (Pometia pinnata, << ton »); assen sie und warfen die Frucht-
schalen ins Wasser. Einige Früchte und Fruchtschalen wurden vom Fluss weggetragen . Die beiden 
sammelten die Früchte und warfen di e Schalen au f das sandige Flussufer. 
Bengrap sammelte Essen , und die ganze Familie ass. Als er fertig gegessen hatte, fragte er: <<Wo 
sei d ihr alle ?» Di e F r au Kwindjitagwa (Schlange) schlief a m Fuss des Baumes. Sein e Kinder waren al le 
da. Er fragte: <<Wo seid ihr?>> Der Mann Digute sagte: <<Hier sind wir.>> Er schleuderte einen Zucker-
rohrstecken hinunter und traf damit Kwindjitagwa. Er traf sie, und Bengrap ging ei n Loch graben in 
den Ufersand des Flusses, ein Wasserloch. Er grub, grub, grub , grub , kam zu Digute zurück und sagte: 
<< Dieses Wasser ist sauber, du kannst davon trinken. Ich habe ein Wasserloch gegraben . Es ist sauberes 
Wasser.>> Digute erhob sich, Bengrap folgte ihm. Bengra p sah, wie Digute sich hinunterlehnte und 
Wasser trank. Er brach einen Stock von einem Baum und stemmte ihn in den An us von Digute. Aller 
Kot spritzte hera us. Alles spritzte heraus, kleine Schlangen und Kot. Bengra p holte Kwindji und sei ne 
Kinder und gin g mit i h nen ins Dorf zurück. Die Miinner des Dorfes fragten : << W er hat Kwindji a nge-
schossen ? Si e ist voll B l u t.>> Ben g ra p antwortete: << !eh. >> 
Kwindji ging Wasser schiipfen . Si e na hm ein simbia-Bia tt und deckte d as Wasse r zu. Di gute 
fragte sich , wo Kwindji das Essen hern iihme, es kochte und allen zu essen gab. Einm al nun ging 
Kwindji wi eder Wasser hol en, und Digute folgte ihr. Si e na hm Wasser und machte G eriiusche i m Was-
serl och. Sie schii pfte Wasser in ein G efiiss und legte ein simbia-Bi att obendra uf. Da nn na hm sie das 
Bl att weg, und im G efiiss befand sich Essen . 
So verging vie l ZeiL Einst hatten die Ara pes h ein FesL Bengra p schmückte sich und ging an das 
Fest. Er ging, ging, ging. Al s er weggegangen war, kam Digute vom Baum herunter. Er ging hin und 
entfernte das simbia-Biatt und schaute ins Wasserloch hinunter. Ein Yogel, /as , ka m hervor und stach 
Digute die Augen aus. !<Js rief nach Bengrap: << Dein Wohnort ist ze rstiirt! >> Er rief, Bengrap kam 
zurück. Er kam zurück un d sa h, wie Kwindji a lle schlug. 
K windji san g ei ne Strophe: 
«kdlvJti maresaureka , gumbuit1. » (Kriegsgesang) 
« Kurzer un d /anger Yams , das Wasser ist übergelaufen.» 
Bengrap sang: 
«!eh ging an ei nen andem Ort, 
in meinem Dorfist das Wasser hochgestiegen. » 
Nu n, alle sind dort unten in Wosera, unten bei Gwatmukum und Balakum. Alle dort unten ernten 
kurzen und langen Yams mit dem Grabstock von einem bendem-Baum. Der Schaum des Wassers , aus 
dem Nahrung entstand, wird von einem andern Dorf bewahrt. Narandi und Kakuandi haben den 
Grabstock zum Ernten von Yams genommen und in ihrem Garten versteckt. 
14 cf. 3.8 S. 116. 
15 cf. 4.2 S. 118. 
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8.1.16 Teil aus der Mythe von Bengraph: mbale (Schwein) und sayke (Kasuar) in Kakui 
(Erzahler Saigapa, Clan Lanekum/Sayke)16 
Nu nein kleiner Aussch nitt. Diesen Teil hat Wuln;Jmbia nicht erzahlt; es ist der Tei1 vom Ort K;Jkui. (cf. 
8.1.15). 
Die Mutter, Kwindjitagwa, schõpfte Wasser. Schõpfte und goss es einfach so in ein Gefass, in 
zwei Gefasse. Die beiden Knaben sch1iefen hungrig. Sie nahm Wasser und stellte die Kochtõpfe aufs 
Feuer. Zwei Kochtõpfe. Einen stellte sie hierhin, den andern dorthin. Sie waren gefüllt nur mit Wasser. 
Bis oben gefüllt. Schweine und Kasuare kamen aus dem siedenden Wasser des ei nen Kochtopfes. 
Kurzer un d 1anger Yams kam aus dem andern Kochtopf. Das Wasser siedete. Die Kinder fragten: 
«Mutter, du kochst Wasser?» So fragten die zwei, sie wollten es sehen. Es war voll Schweine. Die 
beiden fragten: «Oh, Mutter, was hast du gemacht ?» Die Mutter sagte: «Dies ist unser Essen. Ich kann 
es euch nicht sagen. Wir kõnnen es nun essen.» Die Kinder füllten die Netztaschen. Sie fü1lten 
«1imbum»-Beha1ter. Si e deckten si e zu . Ei n M an n ka m un d sch1ief mit der Mutter. Au eh er na h m N a:h-
rung mit. Spater machte es die Mutter wieder g1eich, und die Knaben sagten: «Mutter, wir mõchten 
zuschauen.» Di e Mutter: «Ihr kõnnt nicht zuschauen.» 
Den Gesang, den die Frau beim Kochen des Wassers machte, singen wir heute immer noch a1s 
mindja-Gesang im korambu-Mannerhaus. Wir singen ihn zu unserer Freude und aus Freude am neuen 
Mannerhaus. 
8.1.17 Bengrap (Erzahler Felix, Clan Matokum/ Wama) 17 
Eine Frau konnte sich in eine kurze Sch1ange verwande1n. Der Mann, Bengrap, ging waa («ton»)-
Früchte samme1n , einige «ton»-Früchte fie1en ins Wasser. Bengrap bewahrte und bewachte kurzen und 
1angen Yams. Seine Frau und Kinder standen am Fuss eines «ton »-Baumes. Er ging hinauf, Früchte 
fie1en ins Wasser. Sie assen von den Früchten, si e waren gu t. 
Einer kam durch den Fluss heraufund sah die Familie «ton» sammeln. Bengrap: «Warum kamst 
du ?» Digute: «I eh folgte d em Abfall d er Früchte. » 
Er setzte si eh , Bengrap ga b ihm Früchte. Er ass, und er sah , wie di e Frau von Bengrap si eh in ei ne 
kleine Schlange, kwindjitagwa , verwandelte. Er schrie. Bengrap fragte: <<Was ist ?» Digute: « Eine 
Schlange!» Bengrap lachte. « Es ist keine Schlange, es ist meine Frau , es sind meine Kinder. » (Die 
Schlange kwindjitagwa dürfen wir nicht tõten , es ist ei ne Frau aus der Geschichte). Bengrap kam vom 
Baum herunter. Alle assen Früchte. Assen , assen , assen. Digute wollte trinken. Er konnte nicht defa-
kieren . Bengra p sagte: «Setz dich , ich hole Wasse r. » Bengrap ging und grub ein Loch und sagte zu 
Digute: «Wa rte, lass das Wasser zuerst das Loch ausfüllen. » Alle warteten einige Zeit , Bengrap ging 
nachscha uen, das Loch w ar voll . Er sagte zu Digute: «G eh trinken.» Nu n spitzte Bengra p ei nen ki ei nen 
Ast zu . Sie gingen. Bengrap sagte: «Such kein Blatt , u m da ra us zutrinken .» Also tra nk Di gute Wasser 
mit dem Mund . Dann sti ess Bengrap di esen zuges pitzten Ast in den Hintern von Digute. Yorher hatte 
er nicht defakieren kõnnen . Nachher kon n te er gut. Er sagte: «Du guter Freund hast mir Gu tes getan.» 
Nu n machten si e si eh bereit, in das Dorf zurückzukehren. Si e kamen zu Bengraps Ort. Bengrap sagte 
zu seiner F ra u: « Koche un s etwas zu essen. » Di e F r au na h m ei nen Bambus un d schõpfte Wasser, 
Wasser aus einem Wasserloch i m ate-Gestein (Ka1ksteinart). Sie schõpfte daraus Wasser und gab es in 
einen Kochtopf. Auf dem Grund dieses Wassers gab es kurzen und langen Yams. Sie nahm Bananen-
blatter und deckte dieses Wasser wieder zu . Sie entzündete Feuer und setzte das Wasser auf. Das 
Wasser siedete, und der Topf war voll Yams. Die Frau verteilte das Essen. Die Manner assen. Digute 
fragte Bengrap: «Bruder, wo ist die Latrine?» Bengrap: «Hier, dieser Baum.» Digute ging, er wollte 
den Abfall , die Schalen vom Yams suchen, fand sie aber nicht. Er setzte sich wieder. Er dachte, wo hat 
sie all den Yams her? Ich habe keine Yamsscha1en gesehen. 
Alle sch1 iefen . Früh morgens sagte Bengrap zu seiner Frau: «Hole Wasser und koche Essen.» 
Di gu te gab vor, au f di e Latrint:; zu müssen. Er versteckte sich i m Busch. Er versteckte si eh und sa h die 
Frau von Bengrap Wasser holen gehen. Er rannte zurück und log Bengrap an: <<lch war auf der 
Latrine.» Die Frau schõpfte Wasser ohne Inhalt. Das Wasser siedete - Yams kam heraus. Wieder 
schliefen a !le. Früh morgens sagte Bengrap zu Digute: <<I eh gehe in ei n anderes Dorf an ei n Fest.» Die 
Frau kochte Essen . Bengrap: «Du, Digute, b1eibst bei meiner Frau und bei meinen Kindern. Ich gehe 
fort.>> Bengrap ging weg. Digute schlich ihm heimlich nach. Er kletterte au f ei nen Ba u m, sass o ben, sa h 
16 cf. 4.1 S. 118 und 4.3.3.1.2 S. 174. 
17 cf. 4.1 S. 118. 
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Bengrap weit weg verschwinden. Er kehrte ins Dorfzurück und sah Bengra ps F ra u. D igute ra n n te zum 
Wasserloch und entfernte den lãnglichen S tein, der das Wasserloch bedeckte. Die Frau von Bengrap in 
ihrem Haus zuckte zusammen. Der Boden und das Wasser erzitterten und bebten . Die Fra u von Ben-
grap fragte: « Was geschieht?» Sie wollte nachschauen, a ller Yams kam aus dem Wasser hervor, a lles 
war übervoll von diesem Yams. Die Frau irrte wie verrückt herum. Sie rannte zum Ort des Festes. Sie 
ra n n te, si e sa h Bengrap. Si e berührte ihn: «O h, unser Dorfist zerstõrt .» 
Bengrap erschrak. Er ra n n te mit sein er F ra u in sein Dorf zurück. Si e wollten zusammen d as Was-
serloch verschliessen. Al les war schon draussen. Das Loch war leer. 
H eute müssen wir schwer arbeiten: Busch roden, Zãune errichten, pf1anzen. Wãre nichts 
geschehen, kõnnten wir einfach Wasser kochen. Weil Digute diesen Fehler gemacht hat, müssen wir 
heute schwer arbeiten. 
8. 1.18 rnambutap (Erzahler Wulnambia, Clan Apangendu/ Glaue)18 
Oben a uf dem Hügel, in Wap ikiti-Basalmu, gab es ein «singsing»-Fest für den Yams. Al le sangen und 
tanzten in Wa pikiti . wundingil- un d mambutap-Yams wurden geschmückt. A lle sangen. mam butap-
und wundingil-Y am s sangen mit. tagwayeimbu-Yams, kwandji-Yam s und landji-Y ams sangen u nd 
tanzten au f der a ndern Sei te m i t. Sie sangen, sangen, sa ngen. Nu n entrissen wundingil- und mam butap-
Ya ms den andern eine manui (Paradiesvogei)-Feder aus ih rem Kopfschmuck. Die verschiedenen 
Ya mse rannten weg. Sie kamen zum Fluss Gisham. Einige Yamsarten bleiben dort. mambutap rannte 
weiter und kam h i er den Hügelkamm von Mbutpun und Yuwanyi ngi herunter. Da unten a m Fusse des 
Hügels blieb er. Eine Frau aus Kimbangwa wollte in ihren Garten gehen. Sie wollte defãkieren . Da sah 
sie im G a rten den mambutap- Ya ms. Sie sah ihn , sie defãkierte nicht. Sie ging ins Dorfzurück und sagte 
ihrem M an n: <d eh habe ei nen mambutap-Yams gesehen.» Si e sagte das dem M an n. D i e beiden gingen 
in den Garten, j ãteten den Garten, ho lten Stõcke und befestigten di e Ra nkenb lãtter des Yam s. Die 
Blã tter wuchsen diesen Stocken entlang hoch. Nun g ing der Mann im Busch Bambus schneiden , 
pf1anzte Bambusstõcke in den Garten u nd befestigte die Bl ãtter des Ya ms a n einem Bambusgerüst. Der 
Garten wa r nun voller Stocke und voller Ba mbusgerüste. Der Mann klette rte auf einen Baum. Er 
schaute, schaute, schaute, nun wa ren die Ra nkenblã tter rei f, der Ya ms konnte geerntet werden. Der 
Ma nn schlug die Schlitztrommel. Alle Mã nner versammelten sich. Sie gingen in den Garten und ern-
teten mambutap. Sie gruben in den Yamshügel hinein, g ruben, gruben, gruben. Gruben b is tief in d en 
Boden hinein . Sie ho lten den Ya ms heraus aus dem Ya msloch. Sie trugen den Yams hina uf, sie 
machten e in Gestell für den Yams und trugen ihn au f dem Gestell in unsere Weiler Kaubute u nd 
M rtkwande. Si e stellten den Ya ms in M rtkwande h in. Si e gingen schlafen. 
N un versa mmelten sich Mã nner aus a llen Dõrfern ; der Yams wurde in Stücke geschni tten , jedes 
Do rf e rhie lt ei n Stück. · 
Der mambutap ist in Kimbangwa entsta nden, Kimbangwa ist der Ursprungsort des mamburap. 
Al le andern Dorfer erhie lten mambutap zu m Pf1anzen von Kimba ngwa. Der lange Yams entstand in 
d iesem Dorf Kimbangwa. Die Stücke des mambwap wurden verteilt. Kimba ngwa erhie lt dabei das 
Ko pfstück des Ya ms. E i n Ma n n aus dem Westen erh ielt nichts. Er na h m sich ei n kleines Stück, d as a u f 
den Boden gefa llen war, und er sta hl Wasser i m Bambusrohr und ra nnte weg. Ei ne a l te Frau sa h ih n. 
Die Mã nner bemerkten den Diebstahl. Die Alte sagte: <<Ein Mann hat ei n Stück Yams gestohlen u nd 
Wasser i m Ba mbusbehã lter mi t sich weggetragen.>> 
Alle Dõ rfer rund um Ma pri k haben die Geschichte des mambutap von Kimbangwa geno m men ; 
nun ernten sie a lle auch mamburap. Alle Do rfer trugen die Geschichte mit sich davon u nd pf1a nzten 
und ernteten mambutap. Sie redeten von diesem Yams und sagten: <<Kimbangwa hat den mam burap-
Ya ms zuerst gefunden .>> Sie pf1 anzten d iesen Yams, ernteten ihn; ei n M an n machte einen Gesa ng, den 
B i ra-G esang. 
In a llen Dõ rfe rn si ngt ma n d iesen Gesang heute. Früher hatten wir keinen solchen Ya ms. Kim-
ba ngwa ha t uns diesen mamburap gegeben. N u n ha ben wi r mamburap-Ya ms. 
8.1.1 9 wapiwe (Yamsstein), rnarnbutap- Yarns un d Wapilan (Yamswesen) 
(Erzahler Tapokwin , C lan K wangrukum/ Kwandji)19 
Vie le Yamsarten machten ei n Fest, versammelten sich und sangen. Mãnner (Yams) aus a llen Dõrfern 
versammelten sich. Versammelten sich und festeten. 
18 cf. 4.3 S. 146 u nd 4.3 .3.2 S. 176. 
19 cf.2.2S. I2 und4.3S. I47. 
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Die Baume wurden zu Menschen, versammelten sich, sangen. Sie sangen an einem maira 
(Geheimwissen)-Fest. Sie versammelten sich i m Ort Wapikiti. So hiess dieser Ort nachher, vorher hiess 
er anders, ich weiss nicht wie. Dann hatten dort alle Yamsarten ein «singsing»-Fest. Danach erst wurde 
der Ort Wapikiti genannt. 
Alle sangen, alle kamen zusammen, sie verteilten Schweinefleisch und wilden Taro an alle. 
Vorher habe ich dir schon davon erzahlt, du hast es schon gehõrt. Wilden Taro nannten sie damals 
mambutap. Sie assen ihn. Diese Manner also verteilten das Essen, spater dann trennten sie sich, ver-
teilten sich- rannten davon und wurden zu Yams. 
Ihr Name: Yams. Sie sangen, sie verteilten je einen Fuss Schweinefleisch und ein Stück Yams, 
wilden Taro. Yerteilten es, trugen es weg. Trugen es weg. Zwei Manner sassen beieinander und 
sprachen. Ei n er sagte: «Zuerst essen wir Yams, dan n Schweinefleisch.» Der an dere rief aus: «Nein, wir 
müssen zuerst Schweinefleisch essen, dann kõnnen wir auch Yams essen.» «Nein.» So widersprachen 
sie sich. Einer sagte es so, der andere anders. «Nein, wir essen zuerst den Yams. lch mag nicht Fleisch 
ohne sonst etwas essen. Wenn wir nur Fleisch essen, bekommt es uns schlecht. Wenn wir Fleisch und 
Yams mischen, ist es gut. Zuerst also Yams, dann Fleisch.» 
So ging das fort, fort, fort. E s ga b grossen Streit. mambutap erhob si eh un d schleuderte das Stück 
Schweinefuss auf den Boden und hammerte den Yams auf den Boden. Nun gingen beide weg. Sie 
gingen hügelabwarts, folgten dem Hügelkamm, kamen in Buschgebiet von Balogwil, von Nyamikum 
(heutige Dõrfer). Der Mann mit der Yorliebe für das Schweinefleisch ging au f einen andern Hügel 
hinauf, ging au f dessen anderen Sei te wieder hinunter, kam an ei nen Fluss, blieb dort. Der Mann mit 
der Yorliebe für Yams ging hügelabwarts weiter, ging hinunter, ging in ein Erdloch. Blieb. Wasser ent-
stand dort. 
Der Ort heisst Wapikiti -Basalmu. 
Al s spater Manner Wasser holen wollten, dort, wo der Mann mit der Yorliebe für Schweinefleisch 
hingegangen w ar ... er w ar z u ei n em Schwein geworden: zu ei n em wai e-Wassergeist. 
Die Menschen verehren dieses Wasser- dann sind sie fahig, viele Schweine im Busch zu erlegen. 
Die Menschen verehren auch das andere Wasser - zum Anpflanzen von Yams. Sie gehen zu 
diesem Wasser, dan n kõnnen si e langen Yams ernten. Der mambutap ist dort. 
Also, die beiden stritten sich, stritten, stritten, waren bõse aufeinander, rannten in verschiedene 
Richtungen davon. Yiel kurzer un d langer Yams blieb au f der andern Flusseite. Nu r katbi- und yeimbu-
und mabwap-Yams überquerten den Fluss hier und sind nu n au f dieser Sei te. 
Di e Streitenden rannten weg, kamen zuerst dorthin, wo Ba rnga, wo Loenem (heutige Dõrfer) ist. 
Sie wollten es so, dann ging es nicht, kamen den Hügelkamm hier weiter entlang. Ra nnten diesen 
Hügelkamm beim Weiler Mbutpun hinunter und kam unten am Fuss des Hügels an, pflanzte sich ei n, 
Keimblatter wuchsen. Die Rankenblãtter wuchsen, und ei n Mann und ei ne Frau entdeckten sie. Beide 
trãumten si e davon, si e waren zum Schlafen in s Dorf zurückgekehrt. Er sagte i h nen i m Traum: « Kim-
bangwa soll di e Schlitztrommel schlagen, a lle Dõrfer sollen zusammenkommen.» 
So versammelten sich a lle im Weiler Walmenga in Kimbangwa. Einige blieben oben im Weiler 
Mrtkwande. Einige gingen zum mambutap hinunter und gruben ein Loch. Sie na hmen diesen mam-
butap aus dem Erdloch heraus. Sie gingen in die Weiler hinauf, brachten den Yams hinauf nach 
Mrtkwande, versammelten sich, brachen den Yams in Stücke, vertei lten die Stücke unter den Mannern 
aus den verschiedenen Dõrfern. Dann wurden diese Stücke zu wapiwe (magische wapi-Yams-Steine). 
Nu n, d er Wapilan sel be r hat d en Menschen langen Yams gegeben. Er entstand au f sein er Sei te, er 
verwandelte sich selbst in Yams, dieser Wapilan. Nun essen wir ihn- es ist Yams. Wapilan verwan-
delte sich in Yams, er war ei n Knabe vorher. Er hat etwas gerochen und ist davongerannt, ist ganz weg-
geran nt. Al s er die Geschichte uns ga b, da war er noch, da war er noch nicht ans Wasser davongerannt. 
Er hat uns die Geschichte, den Yams, gegeben. 
An einem Ort wurde ein Yamsfest abgehalten, und Wapilan ging mit einem Mann dorthin. 
Yorher hatten die zwei an einem Ort gewohnt, wo man wilden Taro an Yamsfesten (Tarofesten) 
geschmückt zur Schau stellte. Früher gab es noch keinen Yams. Wilder Taro wurde geschmückt, 
gekocht, gegessen. Die beiden gingen a lso an dieses Yamsfest. Sie setzten sich zu den andern. Der 
Knabe erhob sich und ging zum Haus, in dem der geschmückte Yams zur Schau gestellt wurde. Früher 
nannte ma n wilden Taro (miamba) Yams. Dieser Yams war dort ausgestellt. Der Knabe erhob sich. 
Der Knabe setzte sich, sass, sass, sass. Er war müde. Er wollte aufstehen - machte Gerausche und 
Bewegungen, und der Yams - der wilde Taro- dieser Leute fiel auf den Boden, zerbrach. Die Manner 
riefen: « Hei, warum hast du deinen Knaben mitgenommen ? Dass er hierherkam, u m Bewegungen un d 
Gerausche zu machen, dass unser Yams auseinanderfalle ?» Alle waren wütend. Bõse auf den Vater 
und auf seinen Knaben. Der Knabe weinte, weinte. Sein Yater fragte ihn: «Warum ? Warum hast du 
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das getan ? Warum bist zu aufgesta nden, hast Uirm gemaeht, dass der Yams in Stüeke ging?» Der 
Knabe weinte, weinte, weinte. 
Der Knabe sagte: « Nimm von diesen Yamsstüeken, lass uns fortgehen. » Die zwei kehrten in ihr 
Dorfzurüek. Der Mann sagte zu den Leuten: «Wir kehren zurüek.» 
Der Knabe: «Zeig mir a ll deinen Boden, dein und mein La nd; wenn du spãter einma l tot sein 
wirst,» so log der Knabe «wiire es sehr sehleeht, wenn ieh unsern Boden nieht kennen würde, wenn 
andere Mãnner meinen Boden stehlen würden. Das wãre sehleeht, das gãbe Streit. Wenn du jetzt 
sterben solltest oder spãter einma l stirbst, und ein a nderer Mann meinen Boden als seinen Boden aus-
gibt, weiss ieh es nieht einmal. Zeige mir jetzt alles Land, ieh werde dann meinen Boden gut kennen-
lernen kon nen. W ei! wir in das Dorf zum Yamsfest gingen, weil ieh aufsta nd, Bewegungen ma ehte, 
weil der Ya ms zerbraeh .. . Weil alle base wurden, weil ieh mieh sehãmte und weinte. !eh weiss nieht, 
werde i eh spãter au eh Yams (wilden Ta ro) pflanzen kon nen ?>> So spraeh Wapila n. Di e bei d en braehen 
auf. Sie sehliefen. Am andern Mo rgen gingen sie auf dem Geb iet, das dem Vater gehorte, umher. Der 
Knabe fragte: « Welehes Land da rfst du roden ? Roden und bepflanzen ? Oh, mein Vater, viel Boden 
ha s t du! l eh mõehte, d ass.du mir a li d ei n Lan d zeigst. De in Lan d, au f d em du langen, u n d d ei n Lan d , 
au f d em z u kurzen ka-Yams ptla nzest. A li d ei n Lan d sollst du mir zeigen. l eh sehaue, i eh werde wissen, 
mir wird es kiar sein, dann kannst du spãter sterben, und ieh, ieh werde wissen , welehes mein Garten-
land ist, ieh werde pflanzen kon nen auf meinem Boden , langen und kurzen Yams werde ieh pflanzen 
kon nen .>> 
Der Vater ging mit ihm for! und zeigte ihm alles. Gut. Sie kehrten zurüek, sie gingen sehla fen. 
Als er ausgesehlafen hatte, erhob er sieh und sagte, - es war gegen Abend und er sagte - : «Es ist 
Zeit, dass i eh dieses Stüek Land bepflanzen muss, das Land, das du mir gezeigt hast. Wãhrend i eh noeh 
am roden, a m Bãume fãllen bin, darfst du nieht sehauen kommen . Bleibe im Wei ler, mit meiner 
Mutter, mit deiner Frau. Komm ja nieht sehauen, du da rfst n ieht sehauen ko mmen. l eh werde a llein 
arbeiten gehen.>> So spraeh der Knabe, sein Vater und seine Mutter gingen sehlafen, er ging in der 
Naeht weg. Er kam zu diesem Ort. Er wollte sein Messer nehmen, maehte ei ne Bewegung, wie wenn er 
etwas sehneiden wollte. Sehon war alles verdorrt. Er kehrte zurüek. 
«!eh will Bãume fãllen.>> Er nahm zum Sehein d as Messer, setzte esan einem Baum an, - alle 
Bãume wa ren sehon umgefallen. Umgefallen, ausgetroeknet. Er kehrte zurüek. 
Dan n verliess er wieder den Weiler, ging zur Arbeit. W o l !te ei nen Za un u m den Garten erriehten, 
setzte an wie zum Herstellen eines Zaunes. Er markierte den Ort, wo der Zaun stehen sollte, nun, der 
Za un stand seho n da. 
Am frühen Morgen ging er seha uen . Dann begann er, die Erde a ufzu loekern, aufzuloekern , er 
b raeh ei nen Steeken, ta t so, a ls breehe er ei nen Steeken ab. Er kehrte zurüek, sehlief. Er ging wieder in 
den Garten. Ya ms war gewaehsen. W a r entstanden, übera ll , gu t so. 
Er nahm Zuekerrohrsteeken , ging d amit in den Garten hinein, band die Blatter des Yams über 
dem Boden an die Zuekerrohrsteeken, maehte ein Bett (Gestell) für d ie Bl ã tter, von denen es so viele 
gab. Er braehte d ie Dinge i m Garten zureeht; erntete, dann versteekte er sieh. Versteekte sieh ein faeh . 
Er hatte fertig geptlanzt. mambutap wurde lang. Wurde lang und fett. Aueh wundjimbu-Yams hatte er 
geptlanzt. Junge Rankenblatter des wundjimbu wuehsen erst, d ie Wurzel stiess erst in den Boden 
hinein, die Knollen waren noeh n ieht ausgewaehsen , d a braeh er das Gesetz, - sei n Vater braeh das 
Yamsptlanzgesetz. 
Spãter gab er dem Vater die Gesehiehte, die Gesetze des Yams. « Du musst das Jahr gewinnen , in 
dem i eh mambutap anpflanze. Dan n kann i eh ernten. Dan n ist das Ja hr vorbei, du musst aber noeh ei n 
wenig so leben, d an n erst ernte i eh wundjimbu-Yams. Dan n kannst du di eh den Frauen wieder nã hern. 
Du kannst meiner Mutter wieder nahekommen. Vorher aber halte dieh fern von i h r.>> Der Knabe a rbei-
tete a m mambutap. Der mambutap-Yams wuehs gu t. Er erntete ihn und sehmüekte ihn; er maehte ei n 
Ya msfest. Der wundjimbu-Ya ms war noeh i m Boden. Da hatte der Vater sexuellen Kon tak t mit der 
Mutter, er spielte mit i h r. Der Yams, ih n zersto rte er. Er braeh das Gesetz. 
Al s der Knabe naehsehaute, war der wundjimbu-Ya ms nu r ganz kurz geraten. Der wundjimbu war 
zwar se h r fet! un d di ek, a b er er w a r ni eh t la n g, w a r ni eh t in d en Boden hinuntergewaehsen. Warum ? 
W ei! der Vater das Gesetz gebroehen hatte, war wundjimbu ni eh t weit hinuntergewaehsen. Kurz war er, 
a ls er reif war. Dieser Ma nn hat das Gesetz des Yams gebroehen. Als der Knabe zurüekkam in d en 
Wohnweiler, da roeh er es. Er roeh, was Vater un d Mutter gemaeht hatten. 
Er sta nd d ort, a m Ran de des Weilers. De r Vater sagte i h m: «K om m h er, mei n Knabe.>> De r 
Knabe antwortete ni eh t. Er redete ni eh t, stand nu r dort, er hatte es geroehen. Er stand dort, stand dort, 
sta nd dort. Er drehte sieh um . Er rannte weg, hinunter, fertig. wundjimbu-Y am s war zu kurz geraten , 
nu r mambutap w a r lan g geraten . Das war Wapilan. 
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Er wurde zu Yams. Er verwandelte sich und wurde Yams. N un essen wir Yams. Früher assen wir 
nu r wilden Ta ro. So. Mei ne Geschichte ist zu Ende. 
8.1.20 Frauen, Initiationszeremonien, maira-Geheimkult 
(Erzãhler Tapokwin, Clan Kwangrukum/ Kwandji)2° 
Nun gut, diese Geschichte von den Frauen und von maira (Geheimwissen, Geheimkult). lch, mein 
Na m e ist Tapokwin, bin ei n M an n aus Kimbangwa. Gut. 
maira war zuerst etwas, das die Mãnner nicht kannten. Mãnner wussten nichts von «tambaran» 
(maira). Nur die Frauen machten «tambaran». Die Frauen besassen maira , besassen es, besassen es 
lange, lange, lange Zeit. Die Mãnner kochten das Essen für di e Frauen un d gaben es i h nen . Die Frauen 
machten <<tambaran»; führten Zeremonien durch. 
Die Frauen machten «tambaran», schauten maira (hier: Initiation). Die Mãnner nicht, die 
Mãnner kochten Essen , kochten , kochten, kochten und schickten den Frauen das Essen in die Umzãu-
nung, in d er si e waren. Wir Miin n er wussten nichts. 
So ging, ging, ging das. Als die Mãnner kochten, schauten die Frauen «tambaran» , machten 
Gesange und Tãnze, trugen Schmuck zur Schau, hielten Speere in der Hand. Wir Mãnner wussten un d 
konnten nichts. Wenn die Frauen «tambaran» machten, rannten die Mãnner davon und versteckten 
si eh. F ra uen waren wie Mãnner, Miin n er waren wie F ra uen . 
Dann aber machten sich die Mãnner Gedanken, sie sorgten sich. «Hei, was soll das? Sind wir 
nicht Mãnner? Ich glaube, wir solhen das ãndern. Warum haben Frauen maira und machen uns vor 
Angst wegrennen? Wir müssen di e Sa eh e ãndern.» 
N un , sie ãnderten es, «Wir werden tun, was jetzt di e F ra uen tun , di e Frauen werden tun, was wir 
jetzt tun.» 
N un , sie ãnderten es. Als die Frauen ein «tambaran» veranstalteten , da kamen die Manner und 
nahmen dieses « tambaran» an sich. Sie bemãchtigten sich des «tambaran» , die Frauen rannten weg. 
Rannten weg. 
Nu n hatten di e Miin n er di e ngwa/ndu- Wesen für si eh. 
Die Mãnner nahmen das «tambaran » an sich, die Frauen rannten weg. Fertig. Nun waren die 
Mãnner Mãnn er, die Frauen waren Frauen , kochten nun , wenn die Mãnner «tambaran» vorbereiteten 
und durchführten. Die Mãnn er ernteten nun langen Yams, bauten korambu-Miinnerhauser , machten 
a ll es, auch pute-Hiiuser. Sie trugen schwere kwatmu-Biiume, mange-Biiume, sie arbeiteten schwer. 
Also, di e Mã nner arbeiteten , die F ra uen kochten un d schickten den Mannern Essen. 
Nu n ha ben di e Mã nner di esen Platz eingenomm en. Di e F ra uen sind zu diesen Dingen nicht m eh r 
fahig . Alle schwierigen Dinge, a l le Schwerarbeit, die Ernte von langem Yams, solche Dinge; a li dies ist 
nu n Mãnnerarbeit. Das ist di e k lei ne, kleine Geschi chte vo n den Mã nn ern früh er, zur Zeit der Ahnen , 
und vo n den Mannernjetzt. 
8.1.21 Die Frau rnacht «tambaran », der Mann nimmt ihn ihr weg 
(Erzãhlerin Yaapru, Clan Wora / Sarekum)21 
Die Mãnner haben die Frauen bekãmpft und haben «tambaran» den Frauen weggenommen, nun 
machen die Mãnner «tambaran»-Zeremonien. Wenn nicht , dann würden immer noch wir Frauen die 
«tambaran»-Zeremonien durchführen. Wenn heute noch alle Frauen singen, tanzen und sich 
schmücken würden, würden wir ihnen folgen, dan n würden wir Frauen Zeremonien machen. 
Aber die Mãnner haben die Frauen geschlagen und haben gesagt: « Wenn wir Gesãnge, Tãnze, 
Zeremonien machen, ist es gut. Wir Mãnner müssen die kundu (Sanduhrtrommel) schlagen und die 
ku/le (Muschelblasinstrument) blasen. Wir müssen singen .>> Die Mãnner siegten, nahmen den Frauen 
alles weg. Deshalb kommen nun bei allem die Mãnner zuerst, deshalb folgen nun wir Frauen ihnen 
nach bei Zeremonien, bei Tanz und Gesang. · 
Früher bauten Fauen korambu-Hiiuser , sangen Frauen in der vordersten Reihe bei mbôrre-
Gesangen , die Frauen sangen zuerst , die Mãnner folgten ihnen nach. Die Mãnner beantworteten die 
Gesãnge der F ra uen. So ging, ging, ging es. Dan n wurden di e Mãnner bõse, si e schlugen di e Frauen , si e 
nahmen «tambaran» an sich . So ist es , so erzãhle ich es dir. Sie haben uns bekampft, sie haben «tam-
, ba ran » (Geheimwissen , Geheimkult) an sich genommen. 
20 cf. 6. 1.1 S. 244. 21 cf. 6.1. 1 S. 244. 
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8.1.22 Ers/e Geburt (Erziihler Saigapa, Clan Lanekum / Sayke)22 
Eine Frau war schwanger, sie wa r schwanger, aber es gab keinen Weg für di e Kinder im Bauch , aus 
dem Bauch herauszu kommen . Si e w ar schwanger, nu n ha tte si e W eh en. 
Die andern Mãnner und Frauen waren Blã tter und Steine sammeln gegangen und brachten sie in 
den Weiler. Sie banden Schweine. In der Morgenfrühe bere iteten sie die Schweine vor, schnitten sie 
au f, kochten si e i m Erdofen. Yerteilten sie an di e Brüder der F ra u, versammelten si eh, assen. Auch di e 
Schwangere sollte essen. Sie assen , dan n offneten si e ihren Bauch. 
Si e Offneten ihren Bauch un d nahmen d as Kind hera us. Di e Mutter starb. Das Kind war lebender 
Ersatz für di e tote Mutter. So ging es immer. 
Nu n war wieder ei ne Frau schwanger. Es ga b keinen Weg für das Kind, au f di e Welt zu kommen. 
Auch diese Frau fühlte Wehen. Al le bereiteten sich vor au f die Geburt. M an sammelte Steine, band 
Schweine, kochte sie i m Erdofen , man ass zusammen. 
Früh a m andern Morgen offnete man den Bauch der Frau und nahm das Kind heraus. Die Frau 
starb, wurde begraben. Immer so weiter, immer so weiter. Weiter, weiter, weiter so. 
Da wa r wieder eine Frau schwanger, fühlte Wehen , sta rke Wehen . Nicht weit von ihrem Haus 
stand das korambu-M ãnnerhaus. Die Mãnner und Frauen des Weilers waren weggegangen an die Gar-
tenarbeit, waren auch Steine und Blãtter für die Geburt holen gegangen . Einige waren Schweine 
suchen gegangen. Alle waren weg. Si e wa r allein. Die F ra u wand si eh vor Schmerzen, schrie. 
Schrie, schrie , schaute das k.orambu-Mãnnerhaus a n, sah, wie es sich bewegte, wie es sich nieder-
beugte, niederbeugte, zusammenbrach , wie der grosste mange-Pfahl , der oben am Dach den Kopf des 
Hauses bildet, wie dieser mange-Pfahl a ls Mann - verwa ndelt- kam . Er holte Wasser. Er fragte die 
Frau: «Hast du Wasser?» Die F ra u a ntwortete: «J a , ich ha be etwas Wasser hier. » Er goss wenig Wasser 
in eine Kokosschale. Er goss Wasser in eine Kokosscha le, gab es der Frau , machte einen magi schen 
Gesang (manamgup). Ma eh te ei nen Gesang, ga b d er F r au das Wasser. Di e F r au trank, er sprach au f di e 
F ra u ei n , sprach starke Worte. Sagte: << Horst du m i eh ?» Di e F ra u: <da. » 
Er sagte: «Trink .» Die Frau trank aus, gi ng in s k.orambu-Haus hinein , nun erhob sich das Haus 
wieder, langsam, langsam erhob sich das Haus , wuchs, wuchs, wuchs, wuchs, wuchs, wuchs, sta nd da 
wie vorher, stand da. Stand da , die Frau schaute. Wo llte schreien, wollte sich wegwenden. Da Offnete 
si eh der Weg für das Ki n d , das Ki n d ka m hera us. Nu n gi ng es der F ra u gu t. Si e hatte geboren, hatte das 
Kind geboren , wusch es, schnitt die Nabelschn ur durch , warf sie in ei nen « limbum »-Behãlte r. Die 
Frau fre ute sich. Lebte, scha ute , die Mãnner und Frauen kamen in ihren Weil er zu rück , nahm en 
Blãtter, banden Schweine, brachten Steine, kamen zusam men aus dem Busch zurück, redeten , sagten: 
<<Wie, di e Fra u schreit ni cht ? lst sie tot ?» 
Einer ra nnte , ra nnte, rannte, ran n te , ran n te, rannte, kam. Wollte schauen, - die F ra u war gesund. 
Er sa h das Kind. Si e freuten si eh a l le, schrien , freuten si eh. 
Di e Frau redete nun la rl gsa m, leise zu a ll en. Wir werden mo rgen d ie Schweine im Erd ofe n 
kochen, wir werden sie ins korambu b ri ngen. Das ta ten sie, da nn versteckten sie sich und scha uten zu. 
Schauten. Wi eder beugte sich das korambu-M ãnnerhaus ni eder, la ngsa m, sachte, sachte, sach te, kam 
a uf den Boden, na hm a ll en kurzen, a llen langen Yams, na hm Schweinen eisch, ass a lles au f, liess nu r 
di e Knochen liegen, erhob sich wieder. Erhob sich sachte, sachte, sachte, sachte. Stand da. All e 
schauten nu n. Freuten sich. Gut , wirklich gu t. 
Nu n war ei ne andere Frau schwanger, ha tte Wehen , sollte d as Kind gebãren. Die erste Frau, di e 
geboren hatte, nahm Wasser, machte den manamgup-Gesang des mange- Mannes , gab das Wasser der 
Gebãrenden , di ese tra nk und gebar. Alle freuten si eh. 
So nu n imm er- so, so, so, so, so. Nu n, di ese Geschichte ist zu Ende. 
8.1.23 Mythe von Sago un d Bambus (Erziihler Ng;J(;Jpal, Clan Sarekum/ Wora)23 
Du mochtest mir zuhoren ? Nu n, ga n z a m Anfang waren zwei, di e bewachten Sago. Z w ei Brüder. Einer: 
<< le h fãlle e in e Sagopalme, dan n warten wi r dort au f Schwei ne.» Si e wachten , wachten , wachten, war-
teten , warteten au f Schweine. 
Zuerst schoss der ãltere Bruder ei n Wildschwein. Er schoss, das Schwein ran n te weg, in den tiefen 
Busch hinein , zu einer wilden <dimbum»-Palme. Yiele wilde <dimbum>>-Palmen gab es dort. Der Ma n n 
kam dort a n, das Schwein rannte h i nein in ei ne dieser Pa lm en. Die Tür blieb offen, der Mann trat ei n. 
" cf. 4.3.1.2 S. 174 un d 6.1 S. 234. 23 cf. 2.2 S. 13 un d 6. 1 S. 234. 
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Er rannte zuerst um den Palmstamm herum , dann ging er hinein, ging hinein ins Totenl and. Ging zu 
den Totengeistern. Ging zum Totenort, gambanangai. Er kam zum korambu-Miinnerhaus. Zum 
Hauptplatz des Dorfes der Toten . Da stand sei ne Schwester, neben dem Weg stand sie. Sie schaute ihn 
an un d fragte: «Warum kommst du?» Er: « l eh ha be e in Schwein geschossen, es ran n te weg, ka m 
hierher. I eh folgte sei nen Spuren . Hierher kam ich. » Die Schwester: «Still , mach keinen Lii rm, du hast 
einen der ihren erschossen . Du hast einen Menschen, nicht ein Schwein angeschossen. Du hast einen 
Ma nn angeschossen , nun reden sie darüber. Du darfst keinen Liirm machen. Sie sind dich suchen 
gega ngen, wollen dich mit dem Speer treffen .» Gut. Sie versteckte seinen Speer. Yersteckte ihren 
Bruder. Sein Schwager, ihr Mann, kam. Er kam und sagte: «Ein Mann wollte ein Schwein schiessen-
einen von uns. >> Sie: «Er kam , folgte der Spur des Schweines hierher, ich versteckte ihn .>> Er: Schwager, 
das ist schlecht, was du gemacht hast. Komm , kehr in dein Dorfzurück.>> 
Der Mann und die Frau versteckten den Menschenmann. Brachten ihm Essen. Dann kam er aus 
dem Yersteck. Es gab einen grossen Kampf. Alle Totengeister kiimpften. Der Kampf dauerte, dauerte, 
dauerte. Der Mann sagte zu seinem Mensch-Schwager: «Geh eine Sagopalme fiillen und waschen. 
Wache dort bei der Palme. Schiess diese Familie Totengeister ab.>> 
Er schoss z w ei, drei , wieviele an? Er hõrte ei nen Yogel, d er zur Nachtzeit zu ru fen pflegt. Immer 
ruft er nachts: «sigugugugugugu. » Er hat einen la ngen , Jangen Schnabel. Er überbrachte dem Mann 
nun Nachricht. Er sagte ihm, einer !ebe noch. Dann hatte der Menschenmann alle erschossen. Nun 
schri e und rief der Yogel wie verrückt. Er wusste: «N un habe i eh al! e erschossen.>> Dann rief er sein en 
Bruder, sagte ihm: <<Komm, wir zerschneiden ein Schwein. >> Sie gingen. Kamen in ihren Weiler. 
Kochten das zerlegte Schwein. Kochten das Schwein , zerlegten es, legten es an die Luft, liessen es 
erkalten. Da sagte der iiltere zum jüngeren Bruder: «Geh , hole ein Bambusmesser. Wir wollen es 
schiirfen und dem Schwein den Bauch aufschneiden. Wenn du gehst , darfst zu nicht nachschauen , was 
in mei n em H aus ist. Du nimmst das Bambusmesser und kommst sofort zurück.>> 
So sprach der Bruder zu ihm, der Jüngere ging weg. Er ging un d sa h den Kopf ei n er baba («tum-
buam>)-Maske. Ein baba-Maskenkopf war in diesem Haus aufbewahrt. Er sah ihn und dachte: «W as 
für ein «tu m buan>> ist das? Ich glaube, ich werde es ausprobieren .>> Er nahm die «tumbuam>-Figur aus 
dem Haus heraus und Jegte sie sich a n. Er zog sie über seinen Kopf. N un verwandelte er sich in ein 
Schwein. Er blieb im Haus. Blieb a ls Schwein im Haus. Der ã ltere Bruder sass und schaute, schaute, 
schaute, schaute, schaute nach seinem Bruder aus. Schaute, schaute, scha ute , dann sagte er: « Warum 
bl eibt er so lange weg? Warum bringt er das Bambusmesser nicht ?» Er ging ihn suchen, fan d ihn schla-
fend , schlafend als Schwein . Er hatte sich in ein Schwein verwandelt , und n un schlief er. Er spuckte 
aus: <<l eh ha be es dir doch gesagt, un d du hast das geta n !? I eh sagte dir, du so llst ei n Bambusmesser 
ho l en gehen. Wa rum ha s t du di ese «tumbua n>>- Maske genom men un d si e dir über d en Ko p f gezogen ? 
Gut, es ist deine Angelegenheit. Nu n dan n.>> 
Nu n nahm er selbst das Bambusmesser, gi ng zurück und zersch nitt das Schwein . Er kochte es i m 
Erd ofen. Er t ru g es nu n in sein en Weiler un d sa g te zur F r au seines jüngeren Bruders: « Ko eh Essen un d 
b ring es deinem Ma nn in ein kleines Buschh aus. Er ist dort in di esem Buschhaus. Er ist ein Schwein 
geworden, er schl ã ft dort.>> Die Frau kochte Suppe und brachte sie zu diesem H aus. Sie kam dorthin, 
der Mann schlief als Schwein. N un rief er: «Ha , du bist gekomm en, Frau , du bist gekommen ?>> Die 
Frau: «Ü h, du hast das gemacht , nu n schli efst du. Nu n, h i er ist dein Essen !>> Der ii ltere Bruder und die 
Frau so rgten nu n für das Schwein. Schauten Ja nge, Jange, Jange zu ihm. Wurden müde dabei. Die Frau 
w ar müde, wollte ihm ke in Essen mehr geben. So! 
Er brach nun in die Giirten vieler Miinner ein. Sie versammelten sich, versammelten sich bei 
einem Garten. Er frass kurzen, Jangen Yams auf, frass Taro auf, beendete alles Essen in den Giirten. 
Die Mãnner gingen schauen, Yams, Taro, alles hatte er genommen. Nun redeten sie zusammen. Sie 
holten e in Netz zum Schweinefangen. Si e stellten es au f. Si e jagten das Schwein. Si e gingen , jagten das 
Schwein , es ran n te weg. Si e diskutierten zusammen: «W o ist er w o h! hingegangen ?» Wieder stellten si e 
die Falle au f, er aber vermied sie. Er ging zu seinem Bruder. Die Miinner meinten: «Macht nichts. Es 
wird bald regnen. Wir setzen uns hin , wir warten , er wird kommen . Dann kõnnen wir seinen Spuren 
folgen.>> Er kam . Sie folgten seinen Spuren, gingen, gingen, gingen. Sie fanden ihn in einem Busch-
haus. Er schlief. «Ah, hier ist das Schwein. Wir werden es umzingeln. >> Sie legten das Netz al s Falle aus , 
siejagten ihn ins Netz. Der Bruder rief: «Wo gehst du hin ?>> Das Schwein fo lgte seiner Stimme. Folgte 
seiner Stimme, kam , sein Bruder erschoss es. Erschoss das Schwein , das Schwein fiel hin. Der Bruder 
ri ef a l! en zu , das Schwein sei gefangen. «T eh ha be ihn erschossen, kom m t ihn wegtragen. » So ri e f er. 
Dan n kehrte er in seinen Weiler zurück. Die Miinner fãllten Biiume und schnitten Lianen ab, banden 
,seine Beine zusammen. Einige Mãnner wo llten ihn tragen. Er war viel zu schwer, sie versuchten, ver-
suchten , versuchten. Es gelang ihnen nicht. Sie wo llten ihn tragen , es ging nicht. Sie liessen ihn liegen. 
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Er verfaulte i m Busch. Er verweste. Sein e F ra u, sei ne Familie machte ei nen Zaun um ihn herum . Er ver-
weste. Verweste, verweste, verweste, war ganz verwest. Nu n entstand ei n mange-Baum aus sein er Brust. 
Er wuchs sehr in die Hohe. Er wurde gross. Die Manner sagten: «Wir werden ein korambu-Manner-
haus bauen.» Nun begannen sie, e in korambu zu bauen. Sie dachten: « Dieser mange-Baum ist zwa r 
etwas krumm. Nu n , es gibt nirgends ei nen anderen, gerade gewachsenen . Es macht nichts. Wir werden 
ihn fall en. Sie hal fen dem Bruder, den mange-Baum zu fallen . Sie woll ten ihn n un ziehen, es ging nicht , 
di e Li a n en rissen. Sie wollten ihn tragen, es ging ni eh t. Si e liessen ihn i m Busch liegen . 
N un ging der Bruder allein dorthin zurück. Allein ging er und stellte ihn auf. Er wollte ihn allein 
tragen , er t ru g ihn al! ei n in das Dorf hinein . Nu n pflanzten si e ihn in d en Boden nebe n an dere Stamme. 
N un wollten sie diesen mange-Stamm oben als Firstbalken für das korambu hintun. Sie versuchten es, 
es ging nicht. Nun trug der Bruder allein ihn hinauf, befestigte ihn allein oben als Firstba lken für das 
Dach . Dieser mange war wie ei n Mensch. Er kam herunter und hal f den Menschen , tat Gutes für sie. 
Nun sind wir Menschen hier. Es gibt ein anderes Zeichen von ihm. Früher habe ich dir da von 
erzahlt. !eh habe vom Kindergebaren erzahlt. Da habe ich etwas zu erzahlen vergessen , n un habe ich es 
dir erzahlt. 
Früher habe ich dir ei nen Tei l erzahlt, n un einen anderen Teil. So ist es, nu n sind wir Menschen 
hier, so wie wir sind. Früher starben, starben, starben die Frauen . Wir begruben sie. Die Frauen 
starben. Dieser mange ... sie haben ihn gefii.llt und ein korambu-Mannerhaus errichtet. Er hat den Mii.n-
nern un d Frauen geholfen , au f di e W e! t zu kommen. N un. Wir ha ben n un au f di ese Art Kinder. Hatte 
di ese r mange ni eh t geholfen , hatten al! e Frauen sterben müssen bei d er Geburt des ersten Ki n des. 
8.1 .24 Die erste Menstruation entsteht 
(Erziihlerin Ku pri , Mutter von Manari, Dorf Kalabu)24 
Früher hatten alle Frauen nichts , hatten keine Monatsblutung. Yon der Scham , die sie hatten , wurde 
die Halfte abgeschnitten, aus der bleibenden Halfte entstand di e Menstruationsblutung. Di e Periode ist 
aus der Scham der F ra uen entstanden. 
Der Mann trug seinen Penis in einer Netztasche. Er war wirk lich sehr lang. Er trug ihn mit sich 
herum , hierhin und dorthin. Die Frau trug ihre Sache auch mit sich herum- sie war auch sehr lang (die 
Scham ?). Si e t ru g si e u m ei nen S teek en gewickelt un d t ru g si e mit si eh herum. 
W en n Ma n n und Frau si eh lieben wollten, gingen sie zusa mmen an ei n Flüsschen. Di e F ra u setzte 
sich weiter unten am Fluss hin . Der Ma nn setzte sich naher bei der Quelle des Flüsschens hin. Da nn 
na h m er diesen langen Penis a us der Netztasche, der Peni s fo lgte dem Wasserl a uf, gin g, gin g, ging, g ing 
in di e Scha m der F ra u. Wi e ei n F isch, wie ei ne Schl a nge. 
Hi er etwa (Ku pri meint den Weiler Tauletagwa in Kimba ngwa) sass die Fra u, oben (von Ta ule-
tagwa aus) in Mbutpun wa r der Ma nn. Er schickte sein en Penis hinunter, der Peni s schnupperte, 
nii herte si eh an , ging h i nein . Sein Peni s fo lgte dem Wasse rl a uf, g ing, ging, g in g, ging, ging in die Scha m 
der Fra u hinein. Da zuckte die Fra u auf. Sie ha tte Angst, sie sprang auf und schnitt die Ha lfte (des 
Peni s) ab. Die andere Hii.lfte ging zurück, wurde festgem acht (a m Mann) und wurde klein. So schnitt 
die F ra u den Penis a b. 
Eines Tages gingen Ma n n und F ra u zusammen in den G a rten. Si e gingen, und der Ma n n sagte zur 
Frau: «Setze dich hierhin und koch e uns etwas. » So kochte die Frau Essen. Der Ma nn ging Ba ume 
fii.llen. Er ging un d mass ei nen Ba u m aus , markierte di e Schnittstelle so, dass der Ba u m genau au f d en 
Ort fall en musste , an dem die Frau sass. Er sagte den Baum an , der Baum fie l. Der M ann rief: «Oh, der 
Baum fallt. Er fii.llt, renn weg.» Voll Schreck wollte die Frau wegrennen - dabei riss sie sich die Halfte 
ihrer Scham ab. Ei ne Ha lfte blieb a m Boden. Diese Halfte , die au f den Boden fiel , wurde zu einem 
Yams, den wir ngumbuli nen nen . Di e an dere Halfte blieb an der Scham haften. So geschah es und nu n 
hat di e F ra u ei ne kurze Scham. Der Penis des Mannes war abgeschnitten worden, un d er hatte nu r noch 
einen kleinen Teil davon. Ware die ganze Scham der Frau weggerissen worden, hatte sie sterben 
müssen. Sie ware beinahe ganz weggerissen worden, doch die Frau hielt einen Teil davon fest. Wir 
nennen ihn sitnbindja (Schamlippe?). Aus der einen Halfte wurde der ngumbuli-Yams. Die bleibende 
Halfte - die Frau hat ihretwegen n un Monatsblutungen. ( ... ) 
So. Nun wi ssen wir Frauen , wenn der Mond weggeht , werden wir Periode haben. Wenn der 
Mond wieder hervorkommt, gehen wir Frauen uns waschen und kommen wieder heraus aus den Men-
struati o nshausern. Wir halten uns an den Mo nd. Auch der Mond (die Mond-Frau) geht ins Men stru a-
tionshaus. 
24 Diese Mythe wurde mir auch vo n Mannern aus Kimbangwa erzahlt: von Ma ni gut (Cl an A pa n-
gend u/ G uaru) und Tapokwin (Cla n Kwa ngru ku m/ Kwa ndji) . c f. 4.3 S. 153 und 4.3.2.4 S. 162 . 
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8.2 Kurze Lebensberichte 
8.2.1 Ngiengu ( ca. 60jãhrige F ra u des Clanes Sarekum/ Wora)25 
Zuerst war ich im Bauch meiner Mutter, dann wurde ich geboren, ich trank von der Brust meiner 
Mutter, ich w ar klein . Die Mutter ga b mir Taro und Yams, und i eh wurde gross. 
!eh hatte meine erste Menstruation, ich wu rde mit Brennesseln geschlagen. Dann lebte ich nicht 
mehr mit meiner Mutter zusammen, ich heiratete, ich wohnte nun bei meinem Mann. Jetzt bin ich alt, 
werde bal d sterben, i eh kan n nicht mehr zurück in mein Heimatdorf Mambleip. 
Unser Le ben? Wir ho l en Wasser un d Feuerholz, un d wir pfl anzen Ta ro; das ist di e Ar bei t von uns 
Frauen. Wir roden den Busch. Die Manner pflanzen Yams und wir Frauen pflanzen Taro und sakna-
Gemüse, Bananen und Zuckerrohr - dies alles kõnnen wir F rauen pflanzen. 
Wir kõnnen aber a uch Bohnen pfla nzen und Mais und Zucker - auch das kõnnen wir pflanzen. 
Zudem pflanzen die Frauen auch kleinen Yams. 
Wir gehen Baumgemüse sammeln und Kokosnüsse von den Palmen holen und kochen damit 
Essen. Ich nehme beispielsweise Kokosnuss und schabe sie in die Sup pe und esse dann diese Suppe. 
Einfaeh ohne etwas drin mag ieh die Suppe nieht essen. 
8.2.2 A kekwain (ca. 55jãhrige Frau des Clanes Kwangrukum/ Kwandji)26 
Zuerst war ieh ganz k~in , dann wuehsen meine Brüste. Da knüpfte ieh einen Netzsaek und gab ihn 
ei n em M a n n. W en n wir einem M an n einen Netzsaek knüpfen und ihn ihm sehenken, dan n gibt uns der 
M an n gu te Dinge, Betelnuss und Betelpfeffer. Betel und Pfeffer nehmen dan n die Manner un d bringen 
sie uns. Wir geben den Mannern etwas, die Manner geben uns etwas Gu tes zurüek. So tausehen Mann 
un d F ra u etwas aus. D an verspreehen sich die beiden, dass sie si eh heiraten wollen. Wir geben n un den 
Mannern gutes Essen, und sie a rbeiten für uns ein Armband, das die Frau tragen wird. Wir kochen 
Ta ro un d bereiten ei n Essen vor und geben es dem Mann, dem wir zugesproehen sind. So tausehen wir 
gegenseitig Dinge aus. 
Weil wir es gern wollen, geben wir dem Mann Essen, und wohnen wir bei seiner Mutter. Wir 
wo llen es so, un d wir gehen zu ihnen. So war es früher. 
Unsere Kinder heu te kennen das nieht mehr. N ur wir haben es da mals so gemaeht. N ur die 
F ra uen meines Alters ha ben es so gemacht, al s si e jung waren. Das ist al les. 
8.2.3 Kadjo(ca. 25- 30jãhrige Frau des Clanes Sarekum/ Wora)27 
Mei ne Gesehiehte kenne ieh nicht. Meine Mutter ist seho n lange gestorben, und ihre a ltere Sehwester 
hat mich zu sieh genonimen. Mei ne Mutter wa r aus Kimbangwa, ieh bin in Bainyik geboren. Die Pfle-
gemutter hat mieh grossgezogen, dann heiratete ieh. Mein Vater hat ei ne Frau geheiratet spater, die 
ebenfalls allein lebte. Mei ne kleine Sehwester lebt jetzt mi t meinem Yater in Ba inyik. 
8.2.4 Yaapru ( ca. 65jãhrige F r au des Clanes Sarekum/ Wora)28 
leh hatte meine erste Blutung und lebte allein. Da hat mieh Baunbara zur Frau genommen. Als ich 
meine erste Menstruatio n hatte, war ieh noeh mit keinem Mann. !eh war Ja nge Zeit a llein. Da wollte 
ieh einml nach Ka labu gehen, ich wollte also aufbreehen, da hat mieh Baunbara gehol t und zu sieh 
gebraeht und hat mieh geheiratet. Yorher war ieh eine unverheiratete Frau . .! eh war ohne Mann, sehr 
lange Zeit, bis Baunbara mieh nahm. Er heiratete mieh, und ieh gebar meine Tochter Ma re und alle 
anderen Tõehter. leh gebar Mare und Wanganda ma und G uengi und Manguai. Alle diese Made!·,en 
ha be i eh geboren. D an n war das vorbei. Dan n hatten alle mei ne Tõehter i h re erste Menstruation. 
Al s Ma re ihre erste Menstruation hatte, ka m Paura und ho l te si e, er wollte si e zur F ra u. Mare war 
erstmals in der Menstruationshütte - oder noch nieht Jange - sie hielt sieh also in der Menstruations-
hütte auf. Da ka m Paura in der N aeht und holte sie. Paura nahm sie mit sieh und heiratete sie. 
Als Wangandama die erste Periode bekam, verheiratete ieh sie mit Sirindjui. Doeh sehon bald 
woll te si e das nicht m eh r, wollte nieht mehr mit Sirindjui sein. So ging Wanganda ma zu Wiapi. 
25 cf. 3.4.2 S. 54. 
26 cf 3.4.2 S. 55. 
n cf. 3.4.2 S. 54. 
28 cf. 3.4.2 S. 54. 
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N un wurde aueh Gwengi verheiratet. Jhre erste Periode trat ein -da lebte sie noeh bei mir, dann 
heiratete si e Manigut. Guengi hatte i h re erste Periode, als wir i m Weiler Kaubute wohnten. 
Ei nen Knaben ha be i eh begraben, er ist gestorben. Er hiess Wangindu. Er starb, und so begrub i eh 
ihn. Ein anderer Knabe hiess Yangelego, ihn habe ieh im Wei ler Tagwasapu begraben. Zwei Sõhne 
von mir sind gestorben. 
8.2.5 Tsitsuai(ca. 45jãhrige Frau des Clanes Kwangrukum / Kwandji)29 
Früher war i eh k lei n, damal s lebte i eh mit meiner Mutter. Mein spãterer Ma n n hat damals gesagt , m i eh 
wolle er , er w arte au f m i eh, mit mir woll e er zusammenwohnen un d zusammenarbeiten. Lange le b te i eh 
bei ihm , dann sagte er, du bist ei ne faule Frau, geh zu deiner Mutter zurüek. So ging ieh , n un lebte ieh 
wieder bei Vater und Mutter. !eh half dem Vater und der Mutter bei der Arbeit. Mei n Vater fragte, 
warum hast du meine Toehter weggesehiekt ? So spraeh mein Vater. Der Mann, der mieh zuerst hatte 
heiraten wollen , sagte, sie ist eine sehleehte Frau . !eh mag sie nieht , will sie nieht heiraten. Und mein 
Vater meinte, gut , dann komm zu mir, Toehter. Wir werden wieder zusammenwohnen. So lebte ieh 
lange Zeit. 
Dann kam ein anderer Mann und sagte, du bist in Ordnung, ieh nehme dieh. Er nahm mieh, 
sehaute zu mir, und i eh gebar ei n Kind. Da starb mei ne Mutter. N ur noeh mei n Vater kon n te jetzt zu 
mir sehen. Zu mir und zu mei nen Kindern , seinen Enke! n. So lebte i eh , lebte, lebte- da ging es meinem 
Vater sehleeht , seine Gesundheit war kaputt. !eh sehaute nun zu meinem Vater, nur ieh und mein 
kleiner Bruder. Aueh meine Kinder versorgte ieh ganz allein , ieh allein sehaute zu ihnen. !eh arbeitete, 
suehte Feuerholz, ieh koehte und gab den Meinen zu essen, dann setzte ieh mieh und ruhte mieh aus. 
So ging es lange, dann wurde mein Mann krank. Nur ieh sorgte für ihn, er war mein Mann. Da 
starb er. Mein Mann , der vorher für mieh gesorgt hatte, starb . Wir waehten für ihn eine ganze Naeht 
lang, am andern Morgen früh habe ieh ihn begraben. Gut. Dann hat Kitiko li mieh geholt, er heiratete 
mieh. Und alle meine Vãter, a lle meine Brüder, alle Brüder und Neffen meiner verstorbenen Mutter, 
alle sagten sie, warum heiratet er sie so seh nell, naehdem ihr Mann eben erst gestorben ist ? W er wird 
dan n, wenn Kitikoli sie wegnimmt aus unserem Dorf Neligum und zu sieh naeh Kimbangwa nimmt, 
z u Tsitsuais Vater sehauen un d zu ihren Kindern? 
Ieh sagte i h nen, dass ja mei n jüngerer Bruder noeh i m Dorf Neligum !ebe. Er kõnne zum Vater 
und zu den Kindern seha uen. l eh sagte mei nen Angehõrigel), ieh werde n un mit meinem neuen M an n 
in sein Dorf gehen, doeh immer wieder werde ieh zurüek naeh N eligum komm en und für Vater und 
Kinder so rgen . Alle mei ne Vãter sagten, nein , mein M a n n Kitikoli müsse zu mir naeh Neligum ziehen 
und mit mir zu meinem Vater und meinen Kindern seh auen. l eh sagte aber, nein, ieh werde immer 
wieder naeh Neligum kom m en. Erst wenn da nn einm al mei n Vater gesto rben sein wird , werde ieh ga nz 
naeh Kimban gwa ziehen. In das Dorf meines Mann es Ki ti ko i i. Nu n werde ieh abweehselnd in beiden 
Dõrfern sein. T eh werde hier arbeiten , ieh werde dort arbeiten, sagte ieh. Und ieh werde mei ne Kinder 
verheiraten. Einer mei n er Sõhne ist erwaehsen und hat sehon selber e in Tõehterehen. 
!eh fragte meinen Vater, warum ieh denn als Frau al lein leben müsse. leh müsse heiraten, und 
mei n Ma n n werde mit mir für ihn sorgen . Mei n Mann werde mit mir zusammenarbeiten. Warum denn 
soi l te i eh allein wohnen? B in i eh e in Sehwei n ? Oder e ine Hündin ? l eh b in e ine F ra u. Sehaut ihr andern 
zu meinem Vater. Meinem Vater ging es sehleeht, und alle meine Angehõrigen sorgten für ihn , die 
Brüder, Mütter , Vãter. Man braehte ihm Feuerholz und Wasser und Essen. Und mein Vater hat n un zu 
essen und kann in seinem Haus wohnen . W en n mein Vater sterben wird , werde ieh ganz hierher naeh 
Kimbangwa kommen . Doeh solange er noeh lebt , werde ieh immer wieder naeh Neligum gehen und 
für ihn sorgen . l eh kann ni eh t einfaeh h i er in Kimbangwa bleiben. 
Das genügt, das ist meine Gesehiehte. 
8.2.6 Naruai(ca. 55- 60jãhrige Frau des Clanes Sarekum/Wora)30 
Jch denke kaum an meinen Ursprungsort, nun will ieh nie mehr dorthin zurüekkehren. leh wohne 
nieht i m Dorf, in dem ieh geboren wurde. Wenn ieh in mei n Heimatdorf Kuminibus zurüekkehre, gibt 
mir mein Bruder ni ehts zu essen. Er gibt mir kein Geld , keine Streiehhõlzer, er gibt mir niehts. Er 
sehimpft nur immer mit mir. Er wettert und zankt und sagt, du bist in ein anderes Dorf wohnen 
29 cf. 3.4.2 S. 55 . 
30 cf. 3.4.2 S. 63. 
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gegangen, ieh mag dieh nieht mehr hier- du kannst nieht hierher zurüekkommen. So bteibe ieh eben 
hi er in Kimbangwa. Er sehimpft , so dass ieh ihn nieht mehr besuehen mag, ieh bteibe tieber ganz hier. 
Mei n Bruder hat keinen guten Yams oder Taro gepflanzt , von dem er mir aueh etwas abgeben kõnnte 
o d er mõehte. Mei ne jüngere Sehwester hat fünf Kinder geboren. Fünf Kinder hat si e geboren, di e tebe n 
nun dort , und heute ruft meine Sehwester naeh mir. So gehe ieh sie manehmat besuehen und komme 
da nn wieder zurüek. Nur zu ihr gehe ieh , dann komme ieh zurüek. !eh komme wieder naeh Kim-
bangwa , dann denke ieh wieder nur an meine Sehwester und gehe wieder naeh Kuminibus. Unser 
Bruder zankt mit uns beiden , vor allem mit mir. Er tut niehts Gutes für mieh, er ruft mieh nieht zu sieh 
in unser Dorf. !eh wohne n un hier in Kimbangwa, ieh sitze in meinem Haus und frage mieh , warum sie 
mieh ver tassen haben, warum ieh in ein fremdes Dorfwohnen gegangen bin . 
So tebe ieh nun hier , sehon tange. teh gehe nieht zurüek in meinen Weiter Kwimbe. Manehmat 
gehe i eh doeh, i eh sorge m i eh doeh so sehr um mei nen iitteren Bruder. !eh sehaue dan n zum Essen dort , 
i eh wasehe Sago und kümmere m i eh u m mei nen Bruder. I eh gehe atso , dan n kom m e ieh wieder zurüek 
naeh Kimbangwa. Un d er ist wütend au f m i eh. !eh wage es nieht, in meinem Heimatdorf Kokosnüsse 
zu nehmen und zu essen. Di ese Kokospa tmen hat aber der Ya ter auf mei nen Namen gepflanzt. W o 
ma n aueh h in hei ra tet, ma n da rf zurüekkommen un d von sei nen Kokospatmen Nüsse herunterhoten. 
Doeh i eh ho t e keine Koskosnüsse, mei n Bruder ist wütend au f m i eh , un d i eh hot e k ei ne Nüsse. 
Er hat mieh ganz weggesehiekt. Yon den Kokosnüssen nimmt n un nu r noeh er. !eh gehe nieht in 
den Weite r Kwimbe zurüek. !eh wohne eben n un in Kimbangwa. Und meine Angehõrigen in meinem 
Heimatdorf sterben alle; da nn gehe ieh Totengesiinge singen. !eh gehe und komme wieder zurüek. 
Mein Bruder aber hilft mir mit niehts, gibt mir keine Kteide r, niehts. Gar niehts. !eh gehe dort über-
naehten und komme dann mit teeren Hiinden zurüek. Er gibt mir nieht einmat die Hand , so bõse ist er 
au f m i eh. So komme i eh mit tee re n Hiinden zurüek un d b in traurig . 
Unsere Ettern sind gestorben , ieh wo hne n un hier. Beide teben nieht mehr. Ieh bin tra urig . 
!eh maehe mir grosse Sorgen , ieh sehne mieh zurüek. So gehe ieh wieder einmat in mei n Heimat-
dorf und kom m e dan n wieder zurüek und sage m i r, á lle mei ne Brüder sind doeh dort , si e kõnnten doeh 
a n mieh denken, kõnnten doeh für mieh sorgen . Sie kõnnten mir doeh etwas geben. Ieh gehe sie 
besuehen un d kom m e mit teeren Handen zurü ek. Nu n ja, si e wollen es so. 
Fa li s du es willst , Bruder, kannst du a n m i eh denken , wie du willst. Wir sin d ja vo n gteiehem Btut. 
teh hatte viete Brüder, doeh all e sind gestorben , nur dieser eine tebt noeh, - und er sehimpft 
immer mit m i r. 
Wenn ieh noeh in meinem Heimatdorf teben würde, dann würde er woht gut zu mir seha uen. 
Doeh ieh habe einen Ma nn in ein em andern Dorf geheira tet und bin hingezogen und meine ganze 
Fa mitie wa r bõse auf mi eh. Er will ga r ni eht mehr mit mir reden. !eh ve rsuehe, mit ihm zu pt audern , 
doeh er unte rbri eht m i eh oder geht weg. 
teh ge hõ re eben ni eht mehr in mein Heimatdo rf. teh b in ein fremder Menseh dort. t eh bin keine 
gute Fra u, und desha tb benehm en sieh a ll e so sehteeht gegen mieh. Wo llte ei n M a n n in mein em Dorf 
mi eh heiraten ? All e maehten sieh nur tusti g übe r mieh. So bin ieh eben weggega ngen und hi erherge-
kommen. !eh bin keine gute Frau. All e sagten mir, du bi st ei ne Frau mit einer h i:iss ti ehen Hautkra nk-
heit , du bist wie ein Krokodil. Geh weg hi er. Der Mann , den ieh gern e geheiratet hii tt e, wo llte mi eh 
ni eh t. Er sehiekte m i eh weg. Er w a r b ose au f m i eh un d sagte: « Kõnnen deine Ettern so gu te n Ya ms un d 
Ta ro pflan zen wie i eh ? Si e pflanzen un d ernten, au eh du h as t für m i eh geerntet un d ha s t a ll es Essen 
zerstõ rt. Du bi st niehts wert.» 
Er spraeh so, i eh hõrte alle so rede n, i eh setzte m i eh h in , na h m d an n a lle mei ne Saehen und ran n te 
weg. !eh rannte weg naeh Kimbangwa. Ieh habe ein Kind geboren , es ist gestorben, nun bin ieh eine 
kindert ose Frau. Batd werde ieh sterben. 
Mei n Bruder sagte mir, du bist eben von zu H ause weggegangen. N un ist er bõse auf mieh. Alle 
haben mir ni e etwas Gutes geta n. Nun wohne ieh hier, ieh , Naruai. Meine Ettern teben nieht mehr, 
kon nen ni eh t m eh r für m i eh sorgen . Alle sind sie gestorben. I eh wohne h i er und weine mei n em Heimat-
dorf naeh. !eh weine aueh meinem Bruder in meinem Heimatdorf naeh. Hier in Kimbangwa , diesem 
fremden Do rf, sehaut niemand zu mir, i eh habe hier kein e Famitie. Würden a lle für m i eh sorgen , würde 
es mir gu t gehen. Doeh mei ne Brüder sin d j a ni eh t in di ese m Dorf zu Hau se. Ma tes hat m i eh h i er na eh 
Kimbangwa geho tt , sie ist a ueh eine Frau a us meinem Dorfund hier ve rheiratet. 
Hier a tso tebe ieh- keiner kümm ert sieh um mieh. Alle si nd immer nur gegen mieh. Alle sagen 
m i r, wir kon nen doeh ni eh t für e ine F r au aus ei n em andern Do r f sorgen! 
So rede n si e - un d da b in i eh nu n eben. Si e sorgen ni eh t für m i eh, n ur Sai p , di e jetzt gestorben i s t, 
hat für m i eh gesorgt. W en n sie Sago gewasehen hat, ha be i eh mit ihr zusa mmen arbeiten ko n nen. W en n 
sie Yams geerntet hat , ha t sie mir davon gegeben . N u n ist sie ges torben, und ieh wei ne ihr naeh. Mei n 
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Bruder denkt ni eh t an m i eh. Di e Kokospalmen un d d en Sa g o in mei n em Heimatdorf braucht er nu r für 
si eh allein . Ni e bringt er mir etwas davon. 
Nur meine Schwester denkt an mich. Wenn sie Sago wiischt , dann schickt'sie mir einen Sago-
klumpen zum Essen. Wenn sie Kokosnüsse herunterholt , liisst sie mir auch einige zukommen. Auch 
Yams schickt sie mir. Auch Geld gibt sie mir. Sie sorgt sich für mich . Sie meint, sie wohne in einem 
andern Dorf und müsse manchmal zu mir schauen kommen. Wenn ich sie besuche, tut sie al les für 
m i eh. Dan n schneidet sie Bananen un d gibt mir davon . Der Bruder ist immer nu r gegen m i eh. 
Er ist gegen mich: und deshalb gehe ich ihm beim Yamspflanzen nur manchmal helfen , 
manchmal gehe ich nicht. Wenn er dann den Yams geerntet hat, gibt er mir nichts. !eh gehe hin und 
bewundere den riesigen wapi- Yams. Doch wenn ich dan n aufbrechen will , gibt er mir nichts mit au f 
den Weg. lch weine meinen verstorbenen Brüdern und Schwestern nach, meinem Yater, meiner 
Mutter. lch denke immer an sie und an mein verstorbenes kleines Kind. Ich !ebe also mit meinem 
schlechten, kranken Kiirper. Meine Angehiirigen leben in einem guten Dorf, ich aber in einem 
schlechten . lmmer weine ich um die Yerstorbenen ; wenn ich nachts meinen Schweinen das Fressen 
koche, weine ich . leh breehe Feuerholz, hole Wasser. Alles maehe ieh allein. Ieh pflanze Zuekerrohr 
und Bananen, Tara und Yams. Jeh denke an die Yerstorbenen ... 
8.2.7 Le o ( ca. 40jãhriger M an n des Clanes Kwangrukum/ K wandji)3 ' 
!eh werde von der Zeit erziih len, al s mei ne Mutter m i eh au f di e Welt gebraeht hat. Sie gebar m i eh i m 
Dorf Waignakum. Al s ieh noch k l ei n war , starb der Vater. Als mei n Yater i m Sterben lag, sagte er, Leo 
soi! nicht hier in Waignakum bleiben, er soi! naeh Kimbangwa gehen. Es wiire schlecht, wenn unsere 
ganze Familie hier in Waignakum sterben würde. 
So hat also mei n Vater mich nach Kimbangwa gesehickt. H i er in Kimbangwa wurde ieh gross. Al s 
ich klein war, litt ieh an der «grile»-Hautkrankheit, ieh sah aus wie ein griissliehes Krokodil. Ieh war 
kein guter M an n. l eh wurde also in Kimbangwa erwaehsen . 
Ei n mal wollte ein Mann aÚs Waignakum mieh zurüekholen. Doeh einer meiner Yiiter hier wollte 
das gar nieht. D ie Miinner in Kimbangwa hatten Angst vor Zauberei und Tod. Sie hatten Angst , dass 
die Mãnner in Waignakum Zauber gegen sie verüben würden. Dieser Yater a lso blieb ha rtnãekig und 
wollte m i eh ni eh t zurüekgehen lassen . So blieb ich in Kimbangwa. 
Als ieh griisser wurde, ging ieh zur Sehule. Ich besuehte die Schule der Ka tholi sehen Miss ion. 
Lange blieb ieh in der Sehule. 
Da wollten ei n ma l di e Dorfriite di e Steuern einziehen. !eh sa g te, i eh gehe j a zur Sehul e, w o so l l i eh 
de n n Geld hernehmen ? Gu t. So b in i eh e ben weggerannt au f e ine Sta ti o n. Dort , es w ar in Kevieng au f 
der lnsel New Brita in , bin ieh e rwachsen gewo rden. leh a rbeitete a uf de r Pl a ntage Ba ia. Nur noeh 
ei nen Ma na t hii tte i eh dort a rbeiten mü ssen, da hatte i eh mit mei n em C hef Sehwieri gkeiten un d ra n n te 
weg, nach Mata na i. !eh maehte einen neuen Ja hresvertrag. Naeh diesem Ja hr blieb ieh noeh weite re 
zwei Jahre. l eh wol lte nieht na ch Kimbangwa zurüek, ieh war sehr tra urig, denn dort wa r e i n ii lte re r 
Bruder von mir in den Fluten des Ama ku ertrunken. Als dan n diese zwei Ja hre u m waren, ka m i eh na eh 
Kimbangwa zurüek. 
Zuerst war ieh ei n lediger Mann . Da n n habe ieh im Dorf Djiginambu ei ne Frau geho lt. l eh he ira-
tete si e, dan n jagte i eh sie wieder fort. Da war i eh wieder allein . l eh wollte si e ni eh t m eh r. Darauf ha be 
ieh eine Frau von Yamelkum heiraten wollen , ieh holte sie. lch braehte sie zur Schwester meiner 
Mutter, zu Yapru. Die beiden wohnten nun zusammen im Weiler Kaubute. Naeh einiger Zeit moehte 
i eh si e ni eh t m eh r, i eh schickte si e zurüek , si e kehrte in ihr Heimatdorf. 
Dan n holte ich erneut eine Frau, diesmal in Kalabu . !eh braehte sie naeh Kimbangwa. Doeh die 
Miinner in Ka labu redeten stiindig darüber und holten diese Frau schliess lieh wieder zurück. Darauf 
versuehte i eh es mit einer andern F ra u aus Ka labu . Si e hatte ei n Tiiehterehen von m i r, doch dan n heira-
tete sie ei nen M an n in Mal m ba. 
Sch liesslieh heiratete ieh meine heutige Frau, Auikwain. Als ich Auikwain schon zu mir 
genommen hatte, verführte ieh ei ne Frau aus Kimbangwa. Ei nen Monat b lieb sie bei m i r. Damals war 
ieh sehon nieht mehr m it dieser Hautkrankheit behaftet , dank einer Medizin war ieh geheilt worden. 
l eh ha be si e dan n wieder gehen lassen, si e hat ei nen anderen M an n geheiratet. 
l eh heiratete nun Auikwain . lch wollte aber noch eine zweite Frau haben. Also habe ich Lesema 
geholt. Wir wohnten al! e hier zusammen un d haben zusammen unsere Giirten bepflanzt. Auikwain und 
" ef. 3.4.2 S. 55 . 
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Lesema wohnten zusammen. Aber eben , Lesema, ieh habe es sehon erzahlt, wurde von ihren Angehi:i-
rigen in Kalabu wieder zurüekgeholt. Sie hat dann naeh Malmba geheiratet. Es gab damals eine 
Geriehtsverhandlung. Die Einwohner von Kalabu waren dagegen , dass Lesema bei mir blieb. Dabei 
war sie gar nieht eine reine Kalabu-Frau. Sie hatte Vorfahren a us Kimbangwa. Es gibt ja in Kalabu 
viele, die Verwandte in Kimbangwa haben, deren Vater oder Mütter aus Kimbangwa stammen- aber 
aueh umgekehrt. 
Nu n lebe ieh also seither hier in Kimbangwa mit meiner einzigen Frau Auikwain. l eh blieb sehr 
lange hier, dann rannte ieh einmal wieder weg naeh Cape Hoskins auf der Insel New Britain. Seehs 
Monate habe ieh dort auf einer Palmi:ilfarm gearbeitet. Jeh habe dort Baume gefallt. Naeh Ablauf 
dieser Zeit habe ieh von der Regierung ein kleines Stüekehen Land dort bekommen. leh kehrte naeh 
Kimbangwa zurüek. leh war keine zwei Woehen zurüek i m Dorf, da na h m i eh mei ne jetzige Arbeit i m 
Büro der Distriktsverwaltung in Maprik a uf. Dort beim Gerieht arbeite ieh seit 1975- nein , 1965 habe 
ieh dort mit dieser Arbeit begonnen. 
!eh besitze keinen Garten i m Dorf, den ieh bepflanze. Meine Frau aber bepflanzt aueh unter der 
Woehe Garten land. l eh helfe jeweils a m Samstag und Sonntag. Langen Yams kan n i eh natürlieh ni eh t 
anpflanzen. Nu r kurzen Yams pflanze ieh an . ... 
Zur Sehule ging ieh ja in der Katholisehen Mission. Da wurde ieh aueh getauft. leh wurde 
Katholik, man taufte mieh auf den Namen Leo . leh lernte dann sehreiben und lesen, dann lief ieh 
davon. leh gehe heute nieht meiu zur Kirehe. Nur an Weihnaehten gehe ieh noeh. Ieh bin aber 
Katholik , i eh ha be in der Kirehe geheiratet , wir tragen bei de ei nen Rin g. 
8.2.8 Simbingen (ca. 18jãhriger junger Mann des Clanes Apangendu/ Guaru)32 
Meine Gesehiehte geht folgendermassen. Zuerst war ieh klein , dann wurde ieh gri:isser. Als meine 
Mutter mieh erwartete, ging sie in die kleine Menstruationshütte und braehte mieh dort au f die Welt. 
• E ine Woehe lebte sie mit mir in diesem H aus. Naeh dieser Woehe wuseh si e si eh und ver liess das Men-
struationshaus. Nu n wohnten wir i m H aus , und sie sorgte für m i eh. Wenn ieh au f i h re Hau t pisste und 
darauf defakierte , dann entfernte sie den Sehmutz und warf ihn weg. Sie trug mieh zum Wasser und 
wuseh uns beide. Wenn sie irgendetwas wasehen ging, trug sie mieh mit. Sie trug mieh solange, bis ieh 
gross genug w ar, sel be r z u gehen. Da liess si e m i eh. Nu n seh lief i eh ni eh t m eh r i m Hau s mit d er Mutter, 
ieh ging mit meinem Vater in einem anderen Haus sehlafen. leh arbeitete mit Vater und Mutter, ging 
und ka m mit ihnen . leh folgte beid en zur Arbeit. Wir pflanzten Yams und jateten den Garten, wir 
e rriehteten Zaune um die Gãrten , dann kehrten wir wieder zurüek . Kehrten zurüek und seh liefen im 
Ha u s. So ging es immer, geht es noeh heute. Dan n gingen wir wieder an d i e Arbeit. l eh wurde nu n noeh 
g ri:isser, und ma n liess mieh naeh mein em eigenen Willen tun , was ieh wollte . So verta ten wir un sere 
Tage mit Ni ehtstun . Wir Knaben gingen dorthin , wo ein Fest wa r, do rt sehauten wir uns um . Meine 
Augen wurd en gross vo r Staunen und Neugier. Wir wa ren eini ge zusa mm en und genossen es. Abends 
ka m ieh zurüek , sehlief im Haus mit meinem Yater , morgens da nn ging ieh mit dem Vater an die 
Arbeit. Wi eder pfla nzten wir Yams. 
Wenn im Ma nnerhau s gesungen wurde anlass li eh eines Festes , gingen wir aueh hin zum Singen 
und Ta nzen. Wir sehauten , wer a lles sonst noeh komme, weleher Freund aueh da sei. Wir amüsierten 
un s zusammen. So lebten wir etwa ei n Jahr zusammen. Dan n ka m en wir hera us aus dem Mannerh a us -
e i ne lnitiation war beendet. 
Wir sehliefen solange, bis wir uns wieder friseh und stark fühlten. Dann suehten wir naeh Nah-
rung. Wir koehten unser Essen . N un bin ieh bald gross und ki:innte heiraten. Wenn wir bald heiraten 
ki:innen , dan n rasieren wir uns- dan n heiraten wir. W en n wir un s noeh nie rasiert haben, sind wir noeh 
nieht heiratsfahig. Soviel. 
8.2.9 Delis(ca. 20jãhriger Mann des Clanes Apangendu / Glaue) 33 
l eh will dir nu n etwas weniges von mir erzahlen . 
Yon d er Zeit, al s i eh no eh ganz k l ei n w ar bis jetzt. Mei ne Mutter hat m i eh in Kimbangwa z ur Welt 
gebraeht. !eh wurde 1958 geboren. Es scheint, dass i eh n un also 20jahrig bin. 
Kimbangwa Iiegt nahe bei Maprik, etwa zweieinhalb Mei len von Maprik entfernt. Meine Mutter 
hat mich i m kleinen Dorf Kimbangwa geboren , nahe Maprik, in der Ost-Sepik-Provinz. Die Manner 
32 cf. 3.4.2 S. 55. 
33 cf. 3.8 S. 111. 
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in Kimbangwa lehren uns Junge vieles über die Sitten der Yorfahren,- unsere Yorfahren wussten sehr 
viel. Sie lehren un s, wie wir sehnitzen sollen , und si e lehren uns Gesiinge und lehren uns alles Mõgliehe, 
was die Yorfahren taten und wussten, wie man Giirten bepflanzt, wie man korambu-Mãnnerhiiuser 
b aut. 
Das Wiehtigste für mieh - woran ieh zuerst denke: meinen Eltern bei ihrer Gartenarbeit hei fen, 
i h nen hei fen , besonders sehwere Arbeiten zu erleiehtern, denn si e kõnnen das nieht m eh r selber tun . Es 
ist so , dass beide sehon beinahe etwas zu alt sind, grosse Biiume zu fiillen und Buseh zu roden . Aber 
daneben habe i eh noeh anderes i m Kopf: drei binge lin de i eh wiehtig. 
Zuerst al so di e Arbeit mit Yater und Mutter i m Dorf. Di ese Arbeit si eh t folgendermassen aus , i eh 
helfe den beiden bei sehwerer Arbeit, wie ieh sehon erwiihnt habe, bei Arbeit im Garten , beim Tragen 
von sehweren Lasten. Dies alles kõnnen mei ne Eltern ni eh t mehr allein tun . 
Als zweites denke ieh an Arbeit für Geld («bisnis»). Das deshalb: Papua New Guinea istja unab-
hiingig geworden, un d nu n sin d wir au f un s selbst angewiesen. Andere Mensehen sollen ni eh t mehr zu 
uns sehauen müssen. Viiter und Mütter kõnnen für uns sorgen, bis wir sterben. Mei ne Mutter hat mieh 
geboren, un d bis jetzt hat si e zu mir gesehaut. - N un sin d wir aber unabhiingig geworden, unser Lan d 
Papua New Guinea; nu n müssen wir selber für uns sorgen. 
Kein anderer kann uns den Rüeken stiirken oder uns bei irgend etwas helfen. Das sind meine 
Gedanken zu diesem zweiten Punkt. 
Das dritte, was m i eh besehiiftigt, ist, meinem Yater bei der Arbeit zu hei fen und dabei etwas über 
die Yorfahren zu erfahren. Die Sitten der Yorfahren und die Arbeit mit Vater und Mutter sind wahr-
seheinlieh das Wiehtigste von allem. I eh mei ne, das s j a mei ne Mutter m i eh geboren hat, un d dass Yater 
und Mutter mieh grossgezogen haben, dass sie sehwer für mieh gearbeitet haben. !eh muss also a n die 
beiden denken, muss ihnen helfen. Zweitens muss ieh aueh ans Geldverdienen denken, ieh muss an 
Geld, an mei ne Zukunft denken. Das ha be i eh a be r sehon erwiihnt. 
Drittens weiss ieh , dass das Wissen und die Handlungen der Viiter unsere Stiirke sind, die Stiirke 
dieses Dorfes. Wenn ieh alles das tue , was Weisse tun- dann befolge ieh nur ihre Lebensart. W en n ei n 
Europiier mieh naeh etwas aus unserer Yergangenheit fragt, dan n werde ieh das nieht wissen . Deshalb 
muss ieh es weiter so maehen, wie unsere Yorfahren . Mei ne Eltern, alle Viiter und Mütter kõnnen uns 
das lehren . 
Wenn ieh hier im Dorf bin, und ein Tourist kommt und fragt mieh : <<Weisst du etwas von d en 
Sitten deiner Yiiter ? Kannst du sehnitzen ?» Dan n kan n i eh ihn mitnehmen un d kan n ihm Dinge 
zeigen , die i eh gemaeht ha be. !eh mu ss also etwas lernen , u m es dan n zu wissen. 
Yi ele Einwohner des Dorfes sind an einen a ndern Ort innerha lb Papu a New Guineas wo hn en 
gega ngen. Wenn sie nun hierher zurüekkehren würden , und ein Tourist würde si e fragen naeh d em, 
was unsere Yii ter noeh wussten , würden sie nur erzã hlen kõnnen, wie die Weissen leben, und was d ie 
Weissen tun . Das mag ieh ni eht. Deshalb muss ieh vi eles hier im Dorf lernen . !eh muss den ãlteren 
Mii nnern fo lgen und zu hõren, was sie erzã hlen , da nn muss ieh mir grosse Mühe geben bei der Arbeit, 
muss gu t lernen. Soviel, das ist a lles, w as ieh sagen wollte. 
8.2.10 Ngalapal(ca. 60-65jahriger Mann des Clanes Sarekum/ Wora)34 
I eh arbeitete fünf oder seehs Jahre für eine Firma, dann ging ieh zur Polizei arbeiten . Drei Jahre lang 
w ar ieh bei der Polizei. Lange war i eh da. Als der Krieg (2. Weltkrieg) zu Ende war, ging ieh zur Polizei . 
Ieh ging naeh Port Moresby, naeh Sogeri ( ?), das etwas oberhalb lag, Port Moresby lag weiter unten . 
Dort ging ieh zur Sehule, dort waren wir. Eine «Missis» sorgte für uns. Dann wussten wir, was ein Poli-
zist wissen muss. Wir kannten seine Reehte und Pfliehten, wir wussten nun alles. <<Missis» sagte, dass 
der Kiap in Rabaul einen Polizisten brauehe. Mr. Sinclair sagte, gut, ihr alle hier kõnnt naeh Rabaul 
gehen. So sehiekte er uns , und wir kamen naeh Rabaul. Wir kamen an , ieh war nun einige Zeit dort, 
zwei Jahre vergingen, da legte mieh ei n er drein. Er klagte mieh an, i eh hãtte ihm ei n Sehwein gestohlen. 
Doeh das stimmte nieht. Ieh habe mieh gewehrt, habe zurüekgesehlagen. Er wurde sehr wütend und 
braehte mieh vor Gerieht. Ieh kam ins Gefãngnis. Dann war das mit dem Gefãngnis vorbei , und ieh 
kam zurüek in mei n Heimatdorf. 
Soviel nur, es ist wenig. Ieh kam also zurüek ins Dorf. Da blieb ieh eine Weile , dann ging ieh 
wieder naeh Rabaul. Dort arbeitete ieh als Aufseher, ieh sehreinerte Bretter für den Bau von Hãusern. 
34 ef. 3.4.2 S. 55 und 3.8 S. li l . 
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Wir a rbeiteten in einem grossen Werkhaus. Wir fiillten grosse Biiume, wir legten sie bereit , ein Auto 
kam sie ho len und fuhr sie zum Werkhaus. Dort schnitt eine Masehine die Biiume zu Brettern . Yiele 
We isse wollten Hiiuser bauen. Sie ka men Bretter kaufen, kauften sie und braehten sie naeh Rabaul. 
Sehr gu te, sehr sehõ ne Hiiuser haben sie sieh gebaut. Dazu brauehten sie diese Bretter. So verging Zeit, 
ieh beendete meine Arbeit in Rabaul und kehrte wieder ins Dorfzurüek. 
Da nn fan d ieh eine Frau. Meine erste Frau hatte inzwisehen einen andern Mann genommen. Das 
war mir egal, ieh sagte , nu n denn , so ll sie b leiben. Die Frau woll te mieh nieht haben - desha lb ran nte 
sie weg zu einem andern. So nahm ieh eine neue Frau. !eh nahm eine Frau aus Nyamikum und ein e 
Frau aus Mambleip. !eh heiratete zwei au fs Mal. Ieh musste sehr viel bezahlen , mein Yate r und mein 
wa u (M utterbruder) halfen mir. Meine ga nze Familie hat mir geholfen. Aueh meine Mutter war ja 
sehon aus Nyamikum hierhergekommen. Unsere Mutter ist aus Nyamikum gekommen. Wir sind des-
ha l b halb von Kimbangwa, halb von Nyamikum. Aber in Nyamikum habe ieh doeh kein Land . !eh 
bepfl anze nu r Boden von meinem Yater. Als ich die Frau aus Mambleip herholte, war mei ne Frau aus 
Nyam ikum sehr, sehr wütend, sehr, sehr wütend. Es gab eine grosse Saehe mit denen in Nyamikum . 
Fast ware es zum Kam pf gekommen. Si e kamen hierher un d wollten kiimpfen. 
Zeit verging, dann war alles in Ordnung. Die grossen Miinner der Dõrfer haben miteinander 
geredet. Es gab keinen Kampf. Die F ra u hatte m i eh eben heiraten woll en, da war nichts d agegen zu tun. 
Nu n ist se ither aueh mei ne Frau aus Mambleip hie r geblieben , sie stammt a us einem Dorf, in dem ma n 
ba-kundi redet , ni eh t shamu-kundi wie hier in Kimbangwa. 
8.3 Gesange 
8.3.1 mbarre (Kitikoli, Clan Kwangrukum / Kwandji)35 
tuna tuna wa ra 
yaguna wara sayke apwi 
tuna wara Kaunurnbungai 
yaguno wara Ulmapma ame 
ny in e naknge na man u i 
ya nyina li tii kwa 
ny ina li kwakwa 
wune kal manu i karik 
wun e ny inat ku re 
Wiietik ga m bale 
wune ny ina t ku re 
Miembagwa ya uio 
simbi gurguneka wangi yaa 
gu ne Selrnigut Sa rungwande 
simbi gurgun e ka i re lai re 
wangi yaa gu ne 
sanda /an da 
mbuna mbuna aatia 
sainayaala 
Selrnigut Sarungwande 
sui watik buna ati 
wa no wa tik sa ina yaa/a 
3
' ef. 6.2. 
Wasser sehõpfen, di eh wasehen , hi naufgehen , 
du sayk e-Yoge l (Kasuar) , 
du sehõp fst Wasse r und wasehst d i eh 
un d gehst hin auf in d en Weiler Kaunumbu 
und in den Wei ler U lmapm a. 
Du Frau (manui = Paradiesvogel) aus einem andern Dorf, 
da bi st du nu n un d sehl afst, 
wa rest du mei ne Frau , würde i eh di eh nehmen , 
un d wir würden zusamm en bei m Wasser W;Jetik sein , 
und wir würden zusam men bei m Wasser Miembagwa sein . 
leh mõehte einen simbi-Fiseh halten 
und mõehte ei nen wangi-Fiseh (Aal) tõten 
im Wasser Selmigut und Sarungwande; 
i eh mõehte ei nen simbi-Fisch halten 
un d ei nen wangi-Fiseh tõten . 
Ei n G ehen und Kommen bei m Wasser 
Selmigut un d Sarungwande. 
Z w ei sui- Yõgel gehen dorthin , un d 
zwei wano-Yõgel kommen hierher zurück. 
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mbugni wapi mbugni mburu 
mbugni mburu 
nyina umba urukwal 
wuna maulumba raapo 
wune tau mamli-a 
w;,/uren tabumba ra 
wata wuren ara m ba 
nyan wuna ki/a wama 
m;,n;,mbu waro tapu 
m;,n;,mbu waro miamba 
djamb;,mba 
kutman;, / mb;,/e gune 
;,knua yamen;,/ tamba gu ne 
kwandji apwi 
kotmenal mbillegune 
djambi /ambi 
y amen /;,tamba gune 
gia leia 
gulegule wunembu guru-a 
wunembuyao 
Mbutpun Tagwasapu mi mau/e 
kwotmenu guaru 
mau/e n g;, fil manu 
kwandji apwi wigumba wigumba 
kaugumba kaugumba 
niamyio apwi 
wunamba kitny ia kuru 
wunambu madja kwaiu 
salapwi walapwi kd y atni 
wuren wipa 
yambumba ya mbumba 
sambi s;, /agwip kd 
y atni wuren wipa 
Mikutagungai ya tni wuren 
wipa Kitny ianange ame 
ngamba ku/a laku wureka 
wurureyane 
Kaumbul Wapinda 
wauren ndumene ya-o 
tapu willuru ara watoru 
kailwit ku t mara t yate 
wumba ni wi wangimba makulak 
Mbilekw;,n Marambu 
gupuka wunune yao 
mi mau/a kutmenu kwarumaula 
suambungwandu s;,rambungwandu 
y ambi tagumba y ambi Iu t ma 
tagwnba Iu t ma 
ngwande wara 
tagumba la ki t na y ala 
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mbugni wapi!- Gedanken entstehen, 
dir, Frau, kommt etwas in den Sinn, 
und mir Mann kommt auch etwas in den Sinn. 
!eh al te Frau habe mir mein Bett zurechtgelegt 
und mich hingesetzt, 
i eh ha be ei ne Palmblattscheide ( «limbum») zurechtgelegt, 
du mei n Kind schlãfst o ben au f dem « tanget »-Busch, 
un d du sitzst au f d em wilden Ta ro. 
Du kwandji-Vogel (Fiughund) 
hast ei ne gu te Han d- i eh denke nach. 
Mit guter Hand schlãgst du zu, 
di eh kwandji- Vogel bewundere i eh, 
i eh denke nach- i eh mag di eh sehr, 
du schiesst, und er ist ganz tot. 
Ein Neuling noch , halte und schiesse 
i eh schon 
ihr kiinnt in Mbutpun un d Tagwasapu 
die Schlitztrommel 
schlagen. 
kwandji- Vogel , du magst Speere un d 
du magst den Kampf, 
ich halte 
di e Vagina des niamyio-Vogel s 
und gebe ihm Betel. 
Einem bestimmten Vogel habe ich 
Nachricht zukomm en lassen, 
sie ging unterwegs verloren, 
dem sambi-Vogel ( Huhn) habe ich 
Nachri cht zukommen lassen, 
sie ging geradewegs z u den Weile rn 
Mikutagu und Kitnyia nange. 
l eh ha be mei n Messer genommen und 
ha be m i eh gefreut , 
Mann von Kaumbul- Wapinda, 
i eh ha be gerufen, und du kamst , un d 
i eh habe ei nen Ba u m gefãllt, 
ha be mir ei n Bett bereitet 
un d ha be gu t geschlafen. 
Du hãltst ei nen kleinen ka;,wi-Fisch 
und einen mara-Fisch , du schlãgst 
si e und du lachst , 
ich habe einen grossen gapuka-Fisch 
getiitet i m Wasser Mbilekw;m und i m Wasser Marambu, 
und alle Feindesorte ha ben es gehiirt. 
s;, ra (Huhn)! lch gehe n un , i eh gehe 
ga n z unter das G ra s, 
ich gehe mich dort verstecken und 
werde nicht zurückkommen , 
si! ra wird ga n z verschwinden. 
krkso krkso mia 
taguso m ba n wai 
Bute Mrtkwande krkso minde 
li ri o tagum;:mJ mbangui 
ndo w<~anyu 
kulekaua sikure ka mene 
kwi wunat gwigware 
B u te Mrtkwande sikumenel ka ua 
wunesiku 
waremenel g<~ iu ne mbiu 
yambam yambu turu 
nyine y igio pauru 
nyine yigio ngwaui apwi 
turu nyine yigio Vlpingwi 
gwauru nyine y igio Bauiange ame 
/au/e /au/e waigwa 
Jaulandaigwa 
y uwi kobori wara/ manu i 
/aula waigwa Sakonge ngai 
sa u/e daikwa Suakwo ame 
mbakna y<~ngen kwangen m ba 
y iro gwaro Amaku ngu duke 
wate yingen k wangen yaguge 
wate i ro kwaro 
manu i a/nda ulu/ gumbu 
arara ngau 
ndumbu wapimbu yaua 
wutnba kuleki yaua 
gwaramba teto 
Du hast Baume gefallt und Baum-
schnüre heruntergeschlagen in 
B u te und Mrtkwande, 
nu n sind di e Baume verdorrt, und die 
Baumschnüre sin d au eh verdorrt un d 
heruntergefallen. 
I eh ha be keinen frischen kaua-Busch ( «tanget») 
umgehauen -
warum a l so redest du und bist du wütend 
in Bute-Mrtkwande? 
Früher hast du ei nen kaua-Busch umgehauen 
und di eh schwarz bemalt, 
jetzt ha be i eh dir dasselbe zurückbezahlt. 
I eh habe mich nahe der Strasse hingestellt, 
und du bist vorbeigegangen, 
n un schlafe ich gut. 
Du, ngwaui-Vogel, gingst vorbei, 
wahrend i eh bei der Strasse stand, 
du gingst in den Weiler Ulpi und 
au f den Dorfplatz Bauiange. 
Ei ne F ra u geht hin und zurück, 
um i h re Vagina ist sehr viel Schamhaar, 
sie geht und kommt von 
den Weilern Sak::mge und Suakwo. 
Zittere nicht so sehr, halte die Frau fest , 
du kannst a m Fluss Amak u Wasser nehmen, 
wenn du am Amaku Wasser nehmen willst, 
solltest du n icht so se h r zittern, 
du ka nnst a m Ama ku Wasser nehmen. 
Die Frauen ru fen sich zu und lachen 
unten am Wasser, 
Miinner und Yamse kommen und ho len 
i h re Netzsacke, 
ha lten si e fest : und wir rennen davon. 
8.3.2 mbJrre (NgugJen, Clan Apangendu/ Guaru)36 
mbakna m<1n<1 ya 
m<~ na manuit mbakna m<1n<1 ya 
srage tigi mbakna m<1n<1 ya 
gauk mbanga 
ngwal Saun wune nyinat 
w<~lekeli yambu w u ne nyinat 
yauiyambu 
sikeire wogeire w<~ ru-a 
w<~lekili yambu 
y uru-ayaui 
36 cf. 6.2. 
Warum schlagst du deine Frau grundlos? 
Du schlagst si e mit einem Besen 
und mit ei n er Palmblattscheide. 
Du ngwa/Saun, 
F ra u! I eh nahere m i eh dir bei m Garten, 
mitten auf dem Weg zum Garten, 
und sehe di eh mit eigenen Augen i m G arten. 
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ti nyineka ilren 
ngengen yuwi 
ngian apwi 
wuti tagunba ina djambumba 
ka ua wilte miamba Wilte 
wilte wane nindiambu 
ndu tau/ kaua 
mbugni wapi wignagwa nyalek 
yiriauio kutesua 
wignagwa mausua 
nyalekgwa nyalekgwa 
mbabmu aula wi tugre 
m bai sagugre yalagwa 
mbabmat wune wogweiu tau/e 
nimbimba ragut kwagut at e 
mbaimba sanda /anda 
mbugni wapi nyina saki 
ye nyinero nyina saki 
ye nyine kwao 
yeninelmu kukwaie nyinero 
wandilnde n dai ny ine kwao 
n gu tu g e yureka wagwandu 
wagwandu kaua alnda 
wigngwa miamba a/nda 
nia/akgwa 
mbugni wapi tai kwia ta/e 
kapa kwia kapa 
mbii lendu waunendu 
anwali ta/amba sigeltu 
an wai i kabamba wangitu 
n gu du ke yina 
nyina milnitba nyina damatba 
ka i re /aire wune nyinat 
tak kuru 
wune ny inat tama wiluru 
bugwa bugwa sayke 
Amaku gambii/e mba 
mbuge sayke kii 
wut wune sauem giyu 
mandjune sanda /anda 
Nyimbrim wunembu kiilik yo 
Nyinam gambiile 
Nyinam gambiilemba 
sarena sangwande wul 
simbiga simbiga 
ki/e wangika wangika 
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Du , Frau, bist dort, ich sehe dich, 
dein schones Haar, 
du Vogel ngian , 
du sitzest au f d em wuti un d d em ina. 
Schau den kaua-Busch an, schau den wilden Taro an , 
du schaust und sagst, 
mitten a m Weg hat ei n Mensch ei nen kaua-Busch 
gepflanzt, 
und ei n Geistwesen hat wilden Taro gepflanzt. 
mbugni wapi! 
Ei n Schossling einer Zuckerrohrpflanze macht ei n 
Geriiusch, 
di e Wurzel des Zuckerrohrs macht 
auch Geriiusche im Wasser. 
Der Mond geht au f, 
er verbrennt das Gras des Graslandes, 
eine Palmblattscheide zerschneidet i h n, 
i eh sage i h m, 
er müsse einfach so kom m en. 
mbugni wapi' 
Du F ra u ha s t es falsch gemacht, 
du hast di eh hingesetzt, 
hast mir den Rücken zugewendet und 
sitzest zusammengekauert da. 
I eh b in Wasser schõpfen gegangen, 
un d du, Ma n n, hast gerufen , 
du hast gerufen , und der kaua-Busch 
hat Geriiusche gemacht, un d die Bliitter 
des wilden Ta ro haben Geriiusche gemacht. 
mbugni wapi! 
Ei n guter Ort, e i n guter Platz, 
du bist ei n guter Freund von mir 
an diesem guten Ort, 
an diesem guten Platz. 
I eh bin Wasser holen gegangen, 
i eh ha be dein Gesicht gesehen, F ra u, 
i eh ha be immer wieder hingeschaut 
un d ha be dein Ki n n geha lten, 
wir ha ben unsere Nasen anein ander gerieben. 
Der Kasuar (die Frau) kom m t und 
geht, a m Fluss Amak u, 
i eh beobachte ihn (sie), bleibe 
dort un d schaue ihm (i h r) zu . 
I eh mag den Fluss Nyimbrim ni eh t, 
ich gehe zum Fluss Nyinam, 
i eh überquere den Fluss Nyinam 
und fange einen simbi-Fisch 
und ei nen wangi-Fisch (Aal). 
Ama ku kwia gambale 
kwia gambale 
Ama ku gambalemba 
simbi wune uru 
wangi uni-a 
kwia gambale 
yambu yambianu 
sangwande a te ka 
m b ura w ika yanu 
kambu w ika yanu 
yuwi nyina m b ura yuwi 
kambuyuwi 
yuwi nyina mbura y uwi 
kambuyuwi 
taikwa al/ekwa akikwa g ra/ 
taku yambu wai te 
walune ka i walune yapa 
walune ka i wanyenu 
wuniali manuiole sige/uru 
wuniali manuiole wangiuru 
taku yambu wai te 
waiwalakwe 
gwai wamale wai walakwe 
winy eni-a wanginenu-a 
waluna ka i-a waluna yapa 
takwi yambu wai te mia wane 
mia wany ineka 
/anbu gurignda agru lanbu 
satmunda agru 
mbugni wapi mbugnina ngait 
i l n du 
mbugnina ngait ilndu 
urena urena waru 
urena wiana waru 
mbugni wapi agina agina waru 
gwandena gwandena yu 
silngu tuge ka i re lai re 
yausngu yaguge se n da le n da 
ngwal Saun yukun yuwi 
nyine waru 
ku te munia gulap gulap 
ku t i yambu nyine gu ne 
ka i re lai re 
wune ny inek tanda /anda 
gu tuna k wai yaut kwai 
yaut kure takne 
nyine yaguna wara 
tun e yaguna wara 
Der Fluss Amaku ist ei n gu tes Wasser, 
i eh ha be einen simbi-Fisch gefangen, 
und ich habe ei nen Aal gefangen: 
der Fluss Amaku ist ein gu tes Wasser. 
E in Feuer brennt, 
brennt i m Grasland, 
brennt in der k l ei nen «ku nai» 
(Grasland). 
Dein Haar, Frau, das grosse und 
das kleine, 
dein Haar ist gross und klein, 
es bewegt si eh, 
bewegt si eh au f un d a b. 
I eh nehme den Weg, der hinaufführt, 
du nennst m i eh Bruder, 
nennst mich Vater, 
wenn du m i eh Bruder nennst-
mit w em so li i eh dan n Li ebe machen? 
F ra u, du gehst au f d em Weg, d er 
hinaufführt, du drehst di eh um , 
du lachst und nennst mich Bruder 
und nennst mich Vater. 
Du gehst au f dem Weg, der hinaufführt, 
und du, Frau , sagst , 
ich soi le kommen . 
l eh komme und mei n Samen tropft hinunter. 
Du , mbugni wapi , gehst nu n zurück 
in dein mbugni (Arapesh)- Dorf, 
du fliegst und gehst dorthin , 
du kehrst ni eh t m eh r zurück. 
mbugni wapi vertritt si eh di e Bein e, 
vertritt si eh di e Bein e, 
geht hinauf, geht ganz, 
geht si eh waschen un d schaut hinunter. 
ngwal Saun! Frau, dein gu tes H aar 
wird sichtbar, 
i m kleinen Fluss stehst du, 
deine Brüste aufrecht, 
i eh stehe und warte und schaue 
zu dir, schaue hinunter. 
Du Frau schõpfst Wasser und gibst 
es der Schwester des Vaters , 
du wãschst di eh und gehst hinauf-
du schõpfst Wasser , wãschst dich 
un d gehst hinauf. 
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nyine manui gumende yagu 
nyamenda yare 
nyinat kurkian wapi-u 
wunembu t<Jki wale t<Jki wale 
wunembu djange/e gwao 
g utu yambu gurka manu i 
gikwamanui 
mbakna uniao 
gu t ue te-uniao 
ny iwu wie kwai wuniao 
Du schõne Frau gehst dich unten waschen , 
du setzest dich an die Son ne, 
und die Sonne brennt dich, 
ich, dein Mann, sitze und sch lafe 
mit djange/e-Farbe für Liebeszauber. 
A m Weg, der zum Wasser führt, 
hal t ei ne Frau ei nen Mann au fund 
macht Liebe mit ihm-
i eh habe Liebe gemacht, ich komme, 
ihr seht m i eh, un d ihr denkt , 
ich komme einfach nu r so daher; 
ich habe Wasser geschõpft und 
Feuerholz geholt, und i eh komme. 
8.3.3 mindja Kul<~mi(Yapite Clan Nangikum/Kwas)37 
Ku!<Jmi gumbu 
Kul<Jmi gumbu wiy 
wigwe yatn<Jkwa 
wigwe yatn<Jkwa 
alu gwandeki yauio 
gumbu wulu 
gumbu wulu 
djuimbia djuimbu biatnbu 
mbai sagwa ngune tai 
Ku!<Jmina tureka tureka 
wigwala mbai ngu wigwala 
mbandjandjik kan<Jkwa 
mbandjandjik kan<Jkwa 
kaukarak ka u karak-a 
kwasaura <J ra ka 
kwadjange ara ka 
ngwandilo kundi 
kaukarak nganga 
nanagu ngai m e gotgot 
gwaru ngile un e 
walngwande 
Waimba gambJ!e misek g<J !<Jte 
agurak sagurak 
aknu kwa ngra 
Waimba gambJ !e mbuna 
mbuna 
sai na sai na 
yagune wara 
yamanembui sagi 
kwala gaukwalu 
37 cf. 6.2. 
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Kul;Jmi, das Wasser kom m t, 
es siedet un d lauft über, 
siedet und lauft über. 
Au f der gegenüberliegenden Sei te 
ist das Wasser stark angeschwollen, 
es tragt Abfalle mit sich, und 
Schaum bildet si eh au f sein er Oberflache. 
!eh sch neide ei n Sagopalmstück zurecht 
und entferne das Wasser, 
ich entferne es, 
und immer neues Wasser ensteht. 
Der Vogel ka u karak pickt ei ne Baumfrucht, 
ich schaue hinaufund 
schaue hinunter, 
ich hõre ihn ru fen und reden , 
i eh hõre di e Rede des kaukarak-Vogels, 
un d i eh hõre di e Rede des ngwangi/o- Vogels 
In meinem Dorf sch lagt ma n di e Trommel, 
ich bin a m Wasser Waimba 
und pflücke Baumfrüchte, 
i eh bin dort und hõre di e Schlitztrommel-
i eh werde weinen. 
Das Wasser Waimba fliesst , und du, 
Frau , waschst di eh und 
gehst hinauf au f d en Be r g Yamanembu , 
dort seid ihr vie le Frauen zusammen , 
un d ihr sitzt zusammen un d redet 
un d freut euch. 
Waimba ngu yagu ny ine ga 
wagu wai unge 
manui-u waki we un e 
gaiakna utba gu la ki 
gwaramba teto 
Waimba gam bale waigwa 
say ke 
kwia yagune wara Mikutagu 
Kitnyianange sagigwala 
kra/ kwale 
sayke alnda biruagwa 
bia u k wa m ian k ra/ sayke 
gu/iagu na lia ru 
ny inegu we tapuren ngu 
larauren gwau 
ny inuna gili sayke 
walmba nyine dugio 
wai m ba ny ine yaga 
Alk up amemba saykena y uwi 
say kenay uwi 
Alkup amemba sayk enay uwi 
wune ny ina t we we 
wuniange rauru 
ga n ku /e wambu tabumba 
ny ine ka wai 
sakuren kwadji 
gurauren madja 
ny ine yapa ny ine g ua te 
watir~de ka u no 
tei/eki weilek i t ei to lei to 
mbaumbe gwaa-n 
taundu tabuna wurum bat 
wurena ware Ulpinge 
Kandeki am e 
tabuna wurumbat yaunac piat 
m i mbu ngu ngral ngral 
mbanguimbu ngral ngral 
ngral-u 
Wapilin Gambange fui 
g·wale y ale luikwal 
y irendjik t i 
bausik pukal 
k i/a wam a gu ne 
yambat ba u ma ni ku te yambu 
simbayambu 
nyine ko wurwune ngiy u-a 
nyineka mandjune 
Du, F ra u, wãschst di eh am Wasser Waimba, 
ich kom m e di eh betrachten, 
ich komme, 
du hãltst deine Netztasche, und 
du berührst deinen Grassrock. 
Am Fluss Wa i m ba ist ein Kasuar (Frau), 
er geht hinaufund wãscht sich, 
er geht hinauf in d en Weiler Mikutagu 
und in den Weiler Kitnyia nange, 
ihr Frauen sitzt beisammen, 
schwatzt und freut euch. 
Ei n Kasuar (ei ne Frau) wãscht sich 
und macht Gerãusche i m Wasser, 
er (sie) trãgt sein Kind und geht hinauf, 
er (si e) setzt si eh an di e Son ne 
und lãsst si eh trocknen. 
I eh denke an dich, Frau, 
i eh ba ue ei nen Wall i m Wasser und 
grabe tief hinunter, 
du schõne F ra u wirst dort dein Wasser 
ho l en und wirst di eh dort waschen. 
D as Schamhaar eines Kasuars i m Weiler 
Al ku p, gu te Federn des Kasu ar, 
i eh betrachte di eh, und es gelingt mir 
ni eh t mehr, ruhig zu sitzen und zu 
schla fen nachts in meinem Bett. 
l eh denke a n di eh, F ra u, 
i eh nehme Betelpfeffer und Betel 
un d mõchte si e dir geben, 
aber dein Vater schilt di eh, 
un d i eh ha be al les noch bei mi r behalten 
un d ha be es d ir noch nicht gegeben. 
Schlafam Feuer, du alter Ma nn , 
mei ne Palmblattscheide zum Schlafen 
hast d u entfernt und mei n Feuer auch, 
du bist hinauf gegangen in den Weiler Ulpi 
und zum Dorfplatz Ka ndekia. 
Ein Baum rauscht, und Baumschnüre 
bewegen si eh i m Weiler Wapilin 
un d im Weiler Ga mba nge, 
di e Bãume bewegen si eh h in und her. 
Der y iren-Baum hat Früchte getragen, 
der wama-Vogel (weisser Kakadu) pickt am bau-Baum 
und trãgt von sei nen Früchten weg, 
ich beobachte a lles vom Weg aus, 
i eh werde a m Wasser unten a bpassen 
und werde deine N etztasche nehmen 
und dir tragen hei fen . 
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Nyimberim gambale 
waigwa wama yuwi-yu 
waigwa wama kundakial 
yuwi-a 
yuwi nyina wolaku 
yuwi nyina paitagu 
Nyimberim ngu tureka 
yenekwa 
salawi yenekwa 
Nyinam gambale yagureka 
yenekwa ulkia yenekwa 
Ku/ami yandu 
wogwe wunembiyu 
Ku/ami yak-na agwindiu 
tuJbe ka ua ragna ta be 
miamba takne 
agwindium 
kitnyia aula kwane-kwa 
gambakwane 
warakwa mau/e mbiko yai 
ndare nda ru-ye 
teona-ya 
wakni wakniye 
kaiune yao 
kandi wapi waka yina 
yambumba 
kitnyia ki 
ana kun kandi wapi pata 
kiande gigio 
anombu kitny ia kiu 
8.4 Dorfgesprache 
Der wama-Vogel geht beim Wasser 
Nyimberim hinauf, 
seine Federn sind wunderbar, 
sie wippen aufund ab. 
!eh habe am Fluss Nyimberim Wasser geholt, 
n un bin i eh müde, 
am Fluss Nyinam ha be i eh m i eh gewaschen, 
nu n bin ich müde, 
wenn Kul:Jmi kom m t, sag i h m, 
ich sei gegangen. 
Kul:Jmi hat genug, er will jetzt gehen, 
i eh ha be ei nen ka ua- Busch gepflanzt, 
er hat ei nen wilden Taro hingesetzt, 
un d will n un endgültig gehen. 
Di e Vagina ei n er F ra u- di e Fra u 
schlãft im Innern des Hauses und 
ich mõchte mit ihrer Hilfe mein 
Problem lõsen, 
i eh nahere m i eh dem Ha us un d b lei be 
bei der Eingangstüre stehen, 
ich bleibe draussen, stehe dort un d 
tu e nichts un d kehre wieder u m. 
Wir bei de gehen Yams ernten, 
wer wird unseren Yams aus dem Erdloch 
ho l en und ihn an einem langen, starken 
Holzstück festbinden ? 
Wir bei de ha ben un s geliebt. 
8.4.1 Diskussion u m einen Ehestreit38 
Saigapa: Leo sollte endlich kommen und zuhõren. Wenn er dann spricht, wird sein kleiner Bruder 
Ki amo hõren, verstehen und seiner Rede folgen kon nen. 
Dusimbia: Kiamo, mein Sohn, du kannst nicht einfach hingehen und deine Frau Sagulup so ohne wei-
teres wieder mitnehmen, schliesslich ging sie für zwei Wochen nach Kimbangwa. Wenn diese 
Woche zu Ende ist, nãhern wir uns der dritten Woche. Zwei Wochen lang ging sie in ihr Heimat-
dorf schlafen , wir kõnnen si e niemals o h ne etwas zurückholen. 
Mairembun: Dusimbia, warte, nachher sollst du sprechen, doch jetzt soll deine Schwiegertochter erst 
einmal kommen. 
Djambapui: Wenn du sprichst, Sagulup, werde i eh deine r Rede folgen. Dann werde i eh di e Ursache der 
ganzen Angelegenheit zu Ende erlautern. 
38 cf. 3.4.2. Beteiligt an diesem Dorfgesprãch waren Bewohner der beiden Dõrfer Kimbangwa und 
Bainyik. 
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Saigapa: Alle, die mit der Sache nichts zu tun haben, dürfen nicht reden. Ihr werdet einfach so dabei 
sein. 
Dusimbia: Wir Brüder sind bereit zu kiimpfen, wenn di e Familie der Frau Streit wi ll. 
Saigapa: Und ihre Brüder, - wo sind denn si e h in verschwunden? Es handelt sich nicht u m Spielereien, 
es geht um Wesentliches. 
Dusimbia: W as ma eh en denn jetzt gerade alle i h re jungen miinn lichen Familienangehorigen? 
Djambapui: Ei nen davon konnt ihr vergessen , da er si e wie ein Schwein zu verjagen pflegt. Mit diesem 
Mann Leo dürfen wir nicht reden. 
Saigapa: Sagulup, du hattest Lust, di eh in jenem Dorf zu verheiraten und bist endgültig hingegangen ; 
so verging einige Zeit. Dann kam es zu Streit und Arger mit deinem Mann und wieder verging 
Zeit. 
Binia: Du gingst an jenen Ort, um zu heiraten . Nun musst du ganz dort bleiben. Du kannst nicht 
hierher zurückkommen. 
Saigapa: So l au tet unsere Meinung. Wir sind einer Meinung. 
Dusimbia: Ich b in dir ni eh t bose, Sagulup, mei ne Frau auch nicht. 
Wiapi: Es ist schon lange her, dass i eh meiner Tochter immer und immer wieder zurede. Nu n schmerzt 
mich mein Mund. Aus eigenem Entschluss kam sie hierher. Niemand hat sie hier zurückgehalten 
- es sei denn ihr eigener Wille. Sie hat sich um ihr Haus dort gesorgt , darum ist sie hierherge-
kommen. 
Saigapa: Sagulup ist bereit, jetzt zu reden. Lasst sie zuerst ausreden , dann kon n t ihr weiterdiskutieren. 
Bleibt ruhig sitzen un d hort ihr zu. 
Dusimbia: Sagulup kam hierher nach Kimbangwa, und Kiamo wollte sie zurückholen. Er wollte sie 
holen , doch Sagulup widersetzte sich diesem Versuch und wollte Kiamo nicht nach Bainyik 
folgen. Sie ging nicht nur eine einzige Woche ins andere Dorf wohnen , nein, drei Wochen. Es 
macht aber nichts , lasst sie hier wohnen. Meine Schwiegertochter wird reden, sie will nun etwas 
sagen. Wenn sie, die Mutter, hier bleiben will , ist das recht. Wir mochten das Kind zurück-
nehmen. Wenn sie mit ihrem kleinen Knaben hierbleiben will , ist das recht. Wir mochten das 
Miidchen zurücknehmen, - wir werden es tun! W en n si e mit ihrem k! ei nen Knaben hierbleiben 
will , ist das recht. Sie wohnt hier mit den Brüdern ihrer Mutter, es ist nicht moglich, dass wir sie 
mir nichts dir nichts zurücknehmen. Jch wollte sie einfach so zurückholen, doch sie wehrte sich, 
sie war zu stark . Si e will nu n mit ihrer Rede losschiessen. Soi l en si e un d ihre Leute hier reden , wir 
werden dabeistehen un d zuschau en. 
Ki amo: lch mochte eigentlich eine kleine Versohnung versuchen und meine klein e Tochter mit mir 
zurücknehm en. 
Dusimbi a: Die beiden hatten Streit, Sagulup und di e zweite Frau vo n Ki amo. Es handelt sich also um 
eine Sache, di e die beiden Frauen an erster Stelle angeht. Ki amo war mit seiner zweiten Frau 
zusamm en, a ls Sagulup das Haus besch iidigte. Di es ist die Ursache all en Streites. Kiamo selbst 
bekl agte sich über nichts. Al le drei sassen sie zusammen und gingen in den Garten. l eh sagte, du 
kann st den Yams im Ga rten nicht beschadigen, er wird schlecht gedeihen und herauskommen . 
Warum ha s t du, Sagulup, al l d en Yams i m Garten verdo rben ? 
Sagulup: Folgendes ist der Fehler; zuerst hat er nur für die zweite Frau gepflanzt, für uns blieb alles 
liegen. Er hat n ur für Ramokin Stecken für den Yams gepflanzt. Ich fragte ihn, was los sei , ob ich 
etwa nur eine ledige Frau sei? Mein Yams wurde schliesslich zuerst gepflanzt. Der Yams war nun 
also soweit. Er aber ging Stecken für die zweite Frau stecken. An meinem Yams waren die Ran-
kenbliitter verdorben, warum d en n pflanzte er nu r für di e zweite F ra u? Darüber w ar i eh wütend, 
und ich habe all diesen Yams im Garten ausgegraben. Zudem wollte er für mich kein gutes Haus 
bauen. Wie denn , sind die zweite Frau und ich, seine erste Frau, Schwestern, dass wir in einem 
einzigen H aus wohnen sollen? Er wollte für un s kein Ha us ba uen, wir sin d do eh ni eh t zwei 
Schwestern, wir werden doch ni eh t in einem H aus wohnen! Das Gesetz ist ein anderes; wir 
tiyande, wir zwei Frauen eines gleichen Mannes, wir dürfen doch nicht in einem einzigen Haus 
wohnen. Das untere Haus ist von früher, es ist nun ganz verfault und auseinandergefallen. Er hat 
k ei ne Knochen, Kiamo, uns ei n H aus zu bauen, sei ne Knochen sind endgültig schlaff und triige. 
Er wollte nicht hinaufziehen in den Hauptort und dort für uns ei n Haus bauen. Wir sind hierher 
nach Kimbangwa gekommen aus Sorge um das Haus und um unseren Yams. Nicht um irgend 
etwas Unbestimmtes ha ben wir un s gesorgt, al s wir hierher ka m en. Mei n Yams ist zuerst gepflanzt 
worden, doch er wollte nicht für mich zuerst die Yamsstecken einstecken. Wir gingen zu ihm, und 
er lachte uns aus, spottete über un s. Er wollte unsern Yams nicht in Ordnung bringen, obschon es 
doch der frühere Yams war.- Da gibt es noch etwas anderes. Alle wollten meine Kinder nicht bei 
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si eh ha ben im Dorf, sie haben darüber geschwatzt. Si e sagten, i eh sei in mei n Dorf gegangen, und 
als ich zurückgekommen sei , hatte ich die Raude nachgezogen. Alle sagten, wir kõnnen ihre 
Kinder nicht hierbehalten. Doch diese Kinder sind nicht von irgendwem, es sind die Kinder 
meiner Schwester, mei n er jüngeren Schwester Suam. Sie war krank, und i eh ging zu ihr. Dies also 
noch eine weitere Feststellung meinerseits; alle wollten die Kinder nicht bei sich haben und 
Gerede kam auf- so mein Bericht. Er wollte für uns kein gutes Haus bauen. Er hat nur für die 
zweite Frau ein gutes Haus gebaut. Du hast das Geld, mit dem du mich gekauft hast , zurückge-
nommen , um die zweite Frau bezahlen zu kõnnen - nu n soi! allein diese Frau Kinder von dir 
ha ben , i eh bin ni eh t mehr fahig un d bereit , dir Kinder zu gebaren 39 . 
Kiamo: Genug, wir kõnnen aufhõren zu reden . Hexen und üble Nachrede- sie sollen hier nichts zu 
Grunde richten. Seid still, schweigt! 
Saigapa: Ihr solltjetzt nicht dreinreden , nachher,ja , da kõnnt ihr alle wieder reden. 
Dusimbia: Redet ni eh t schon jetzt, erst nachher, w en n al! e ausgeredet haben. 
Mairembun: Sagulup soi! zuerst si eh ausreden und dan n ihr Bruder Binia; ihr Bruder soi! zuerst reden , 
dan n kõnnt ihr das Wort ergreifen. B i nia soi! kommen und reden. Du, Yemanban, sei still! 
Sagulup: Mein Yams wurde zuerst gepflanzt. Er hat die Stangen für die Ra nkenblatter noch nicht 
gesteckt, und er wollte für uns kein gutes Haus bauen , er wusste nur für sie ein gutes Haus zu 
ba uen, für uns aber nicht. Wir wohnen zum Erbarmen. Es ist ei ne Angelegenheit von Schwestern , 
in einem H aus zusammen zu wohnen, doch un ser Gesetz soi! te das von zwei F ra uen eines Mannes 
sein. Wir sind ni eh t Schwestern, wir werden nicht ei n einziges H aus bewohnen, sie ist ni eh t Suam 
oder Yaasim. Wir werden nicht unter einem Dach wohnen! Dies ist der Brauch von zwei Frauen 
desselben Mannes; es ist unmõglich, dass sie in einem Haus wohnen. - Er wollte für uns kein 
gu tes H aus errichten. 
Djambapui: Sagulup, sei still und setze dich hin , ich werde nu n auf deine Rede ei ne Antwort geben. 
Dein Mann war bereit , dieses H aus für dich zu bauen, du aber hast dich auf den Weg gemacht, 
wolltest nicht kochen , bist nach Kimbangwa gerannt. 
Als er dieses Haus errichten wollte, ranntest du weg, gingst in dein Heim atdorf. Die andere, die 
zweite Frau hat an deiner Stelle für die Manner gekocht. Sie hat also gekocht, und die Manner 
haben das Haus gebaut. Da sagte die zweite Frau, sie koche das Essen für die Erstellung dieses 
Hauses , es werde ihr Haus sein , Sagulup sei seggegangen, sie werde in diesem Haus wohnen. 
Sagulup kõnne ni eh t zurückkommen und in diesem H aus wohnen. Nu n, so ist es jetzt das H aus 
der zweiten Frau. Sie wohnt in diesem Haus. Dies allein ist der Kern des ganzen Streites. Kiamo 
hat d ieses H aus für di eh in Angriff genommen, er hat für di eh dieses H aus gebaut, aber du mach-
test den Fehler, nach Kimbangwa zu gehen . 
Sagulup: Wir waren noch in Kimbangwa, als er das Ha us zu errichten bega nn . Wir waren hier, a ls er 
das H aus baute. 
Djambapui: Du machtes t es so, nu n gu t, deswegen na hm die zweite Frau deine Stell e ei n, und er ba u te 
dieses H aus. Du kamst ja hierher. l eh rede, und du benimmst dich und bist wie ei ne Frau , die 
irgendwie in der Luft hangt, di e weder Fisch noch Yogel ist ... l eh versuche, i m Na m en d er Sache 
zu reden , zu klaren , es ist ja schliesslich etwas , das dich wirklich angeht, es ist deine Sorge. Du 
brütest hier wieder ei ne neue Schwierigkeit aus, dan n lasst du dort wieder ei n Problem entstehen; 
wir al le mõgen das ni eh t. 
Dusimbia: Genau das sage ich meiner Schwiegertochter auch immer. Du pflegst in s andere Dorf 
wohnen zu gehen, dan n anderst du schnell wieder deine Meinung un d kommst zurück , dan n ent-
scheidest du di eh wieder anders. 
Sagulup: Ihr benehmt euch eben auf gewisse Art, und dann muss ich weggehen. Die Fami li e vo n 
Dusimbi a hilft uns nicht bei der Arbeit. Nur Paulus und Ligin yingi pflanzen Yams für un s. In 
normalen Zeiten nehme ich euren Yams nicht zum Essen , nur wen n ich ein Kind geboren habe, 
nehme ich von diesem Yams und esse ihn. Normalerweise aber pflege ich nicht Yams vo n 
Dusimbia und Kiamo zu essen. !eh esse taglich Yams von meinem Yater. 
Als ich das Madchen geboren hatte, hat Auikwain einen Netzsack herget ragen , meine Mutter 
Wangandama hat einen Netzsack getragen, Abamale, mei ne Adoptivmutter, hat mir ei nen Netz-
39 cf. 3.4.2 S. 56/ 57; Zusammen hang zwischen Brautpreiszahlung, Recht au f Kinder und Ansprüchen 
gegenüber Kindern . 
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sack vo ll Essen gebracht: sie haben diese Netzsiicke hergetragen , und ich konnte nun essen. Nur 
vo n diesem Yams habe ich genommen , nun ist er beendet. Den Yams im Haus habe ich nicht 
genommen und gegessen, nein. Wieder habe ich ein Kind geboren , und nun ist mein Yams zu 
Ende. So hat mei n M an n es mir gemacht, er wollte mei nen Yams nicht zuerst pflanzen, sondern er 
ging zuerst den Yams der zweiten F ra u pflanzen . 
Ki amo: W o bi st du denn hingegangen, wo wa rst du, als ich all dies mei n Essen kochte ? 
Saigapa: Al le , die nichts mit dieser Sache zu tun haben, sollen nicht schwatzen. Wi r werden noch reden 
und horen jetzt zu. 
Kiamo: lch war anderswo, ich wusste nicht, was ihr zwei Frauen zu reden und zanken pflegt. Das 
Geziink w ar zu Ende, di e zweite F ra u fing wieder von vorne an. 
Djambapui: So hat sich Ramokin, die zweite Frau , benommen. Kiamo ging hinauf und jagte sie und 
wollte si e toten- doch Ramokin ran n te weg in den Busch . 
Sagulup: Genau so war es, er hat die zwei te Frau verprügelt. Er sagte, wenn ihr euch so benehmt, 
schl age i eh euch di e Knochen ei n. 
Kiamo: Sagulup redete davon , dass ich Stecken pflanzen so lle, und ich sagte, warte zuerst, ich habe 
zuerst einigen Yams zu pfl a nzen , dann aber werde ich die Stangen stecken , sie liegen schon zuge-
schnitten im Busch bereit. 
Saigapa: l h r dort, schweigt endlich still, Kiamo ist am Reden. Nachher konnt ihr das Wort ergreifen. 
Kia mo: Ich habe also die Stangen gesteckt und stand in Gedanken versunken am Fuss eines Baumes 
und beobachtete die Familie vo n Sagulup, die mir auf dem Weg entgegenkam. Sie kommen nu n 
niiher, und i eh beginne zu sprechen und ... 
Mairembun: Sprich weiter, er so ll deine Rede nicht unterbrechen , sprich , er soll zuhoren , du so llst 
rede n. 
Dusimbia: Er ging hinaufins Dorfund sagte den zwei , sie sollten nicht weggehen. 
Ki amo: Die beiden kamen hinauf in s Dorf, und ich ging zu ihnen und sagte ihnen , sie sollten zuerst 
h i er warten , i eh sei noch i m Garten beschãftigt. Al s die beiden F ra uen kamen , strich i eh ei n Zünd-
hol zchen a n un d sagte, wartet zuerst noch. Dan n ging i eh hinunter. 
lch wa r damals aus Wewak zurückgekommen von Arbeit, ein Auto hatte mich bis Waignakum 
mitgenommen , und von do rt bin ich gelaufen. l eh redete so, und Sagulup stand wortlos au fund 
ri ss a llen Yams aus. Zwei Yamshügel hat sie ausgegraben im Ga rten . Sie hat a lso den Yams her-
ausgezogen und alle Bambus- und Zuckerrohrstocke zerhackt. So ha t sie sich benommen - ich 
ha be nichts gesagt. l eh blieb i m Garten zurück , sie ging zurück in den Weiler. Man pflanzte Yam s 
für ihren <k lei nen V aten Banguilo, und ich ging nu n a uch do rthin. Sagulup schaute zum k lei nen 
Knaben von Banguilo, Kwatik . Zu sa mmen liefe n sie auf dem Weg. Es vergin g n ur kurze Ze it -
nun begannen die zwei Fra uen Streit . Warum auch haben di e beiden ni cht ihren e igenen Ya ms 
a usge ri ssen ? Mussten si e g era de mei nen Yams zersto ren ? Darüber w a r i eh wütend . l eh w a r a l so 
noch i m Garten, da bemerkte ich si e a l le, i eh ging h in un d frag te, was ist denn das, ist es ga r etwa 
Ta ro, den ihr ausgerissen und in den Busch geworfen habt ?40 Das haben sie gemacht! lch aber 
schnitt einen Rohrstecken aus wildem Zuckerrohr, ei nen neuen Rohrstecken , und ich schlug 
Sagulup damit. 
Saigapa: Es ist deine Angelegenheit und deine Sorge, Wenn du Zuckerrohr schneiden willsr, u m sie zu 
schlagen , d ann ist das in Ordnung, da gibt es nichts zu disk utieren. Schliesslich ha t sie deinen 
Ya ms kaputt geschlagen, da rum hast du sie geschlagen. 
Mairembun: Es ist ausdrücklich verboten , etwas i m Garten zu zerstoren. 
Dusimbia: Ha bt ihr jungen Leute etwa gar ei n Zaubermittel , u m wieder schnell zu neuer Nahrung zu 
kommen? Ihr gewohnlichen Menschen seid nicht befiihigt , viel Nahrung entstehen zu lassen. 
Ligin yi ngi hat mir damals gesagt , Dusimbia, deine Familie schl iigt sich im Garten. Alle Angehei-
rateten , al le Kinder von dir kãmpfen im Pflanzgarten. lhr habt Sagulup zum Weglaufen gebracht 
mit den Worten , sie werde zurückkommen, den ganzen Ya msgarten zerstoren und den Yam s in 
den Busch werfen. 
Darauf wollte i eh si e schlagen , do eh Ki amo sel be r hat ... 
Sagulup: ... si e ha ben m i eh a m ganzen Korper eingedeckt ... 
Kiamo: Dir geschah es recht , hiittest ihr beide euch geprügelt und wiirt ihr dabei umgefallen, wãre es 
gut gewesen, eure Sache, doch ihr habt mich bekãmpft. Ich stand in der Mitte. Beide schlugen 
" 0 Nahrung zu zerstoren ist schlimm- sei di ese Nahrung Ya ms, T a ro oder ei ne an dere Pflanze. 
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sieh, ieh stand dazwisehen; sie wirft von ihrer Seite einen Stoek, die andere wirft von der andern 
Sei te ei nen Stoek. 
Saigapa: Du hast das Essen besehadigt, wenn dein Kind nun vor Hunger sehreien wird, was wirst du 
ihm dann zu essen geben , da du ja euer Essen kaputt gemaeht hast ? Spater kannst du so etwas nie 
mehr maehen! 
Leo: !eh, ihr Mutterbruder, habe niehts zu sagen. Ieh werde einfaeh so hiersein. Ich habe niehts zuzu-
fügen , bleibe ruhig sitzen. Ieh darf nieht wütend sein auf Sagulup, ieh bin eben nur anwesend 
hier41 . Immer wieder kom m t sie hier bei Vater und Mutter wohnen: dan n pflege ieh ni eh t zu ihrem 
Ha us hinunterzugehen. Nu r wenn ieh betrunken bin, gehe ieh hin, und sehwatze ieh mit ihr. leh 
pflege die Weiler und Hii.user meiner Sehwestern zu meiden und b lei be nur in meinem Ha us. 
Djambapui: Genau so ma eh t er es - vor mei nen eigenen Augen. Das ist sein e Art. 
Saigapa: !eh habe nun etwas dazwisehenzuwerfen. Dieses Gerieht ist kein offizielles Di:irfergerieht, es 
ist ei n G eri eh t vor allen wiehtigen Mii.nnern (nomandu) des Dorfes, di e zuhi:iren ki:innen. Au eh d er 
grosse Mann Kainandu aus Bainyik muss mithi:iren. Zuerst sollt ihr alle dem Gerieht zuhi:iren, 
dann für Sagulup und Kiamo einen guten Weg finden 42 . 
Leo: Als Kiamo kam, um sein Ti:iehterehen zu holen , haben wir niehts eingewendet, wir - Djambapui 
und ieh- sassen in meinem Haus. Djambapui ging hinunter und maehte folgende Rede: «Nimm 
das Mii.dehen un d geh. Redet nieht so verdammten Bli:idsinn, Sagulup ist wütend und ist nu n des-
wegen hier. Sie werden aber alle zurüekgehen. Geht ihr sehon voraus, sie wird spater naeh-
kommen.» 
Mairembun: Kiamo kam vorbeisehauen, und Sagulup nahm das Madehen auf die Sei te. Sie setzte es 
ins H aus un d verbarrikadierte und sehloss die Eingangstür. Als er al so kam und sein Tóehterehen 
abholen wollte, wehrte sieh Sagulup und war die stii.rkere. Ihr dort sollt nieht reden, alle sollt ihr 
den Mund halten und ruhig b l ei ben. 
Sagulup: Es ist ni eh t wahr, er lügt, wir rührten Sagosuppe in der Koehpfanne. Er ass davon und maehte 
sieh daran , wegzugehen. Er lügt, er ist nãmlieh gegangen. Alle sassen wir dort , aueh i eh war dort. 
Djambapui: Kiamo, du wolltest das Mii.dehen ni eh t mit dir nehmen? W er de n n hãtte di eh seh lagen 
ki:innen?- Ki amo ka m damals naeh Kimbangwa un d ri e f sein e ganze Familie h i er zusammen, a li 
sein e vielen Brüder. Di ese sagten ihm, _geh hinunter, geh in s Hau s un d ho le d ei n Tóehterehen 
ruhig raus. Alle deine Brüder hier, Tkagandi und die andern, wãren hilfreieh h inter dir gestanden, 
alle deine drei Brüder h i er in Kimbangwa , mei ne Sóhne. 
Maurembun: Irgend etwas stand der Saehe im Weg, war zu maehtig. Es war nieht móglieh, das 
Mii.dehen zurüekzuholen. 
Binia: !eh war noeh nieht lange hier in Kimbangwa, a ls meine Sehwester Sagu lup mit uns zusam -
menzog. Sie lebt nun noeh nieht so lange wieder hi er, dass jemand sie zurüekhalten dürfte . 
Seh li esslieh wohnt sie hier nieht bei fremden Mensehen , nieht bei einem a nd ern Mann , sondern 
mit ihrer Familie; wir sind ei ne Familie, lasst sie, sie wird sehon wieder zurüekgehen. 
Saigapa: Einige junge Mii.nner aus Bainyik werden Binia verprügeln ? 
Binia: !eh bin keine F ra u, so ndern ei n junger Mann! Einmal ging i eh in s Hotel trinken . !eh blieb dort, 
und einige Mãnner aus Bainyik wollten mit mir streiten. 
Mairambun: Di ese Rede ist unwahr, si e meinten es sieher nieht so. 
Binia: Ieh war also dort und spraeh mit Kiamo. leh sagte ihm, komm und hole deine Toehter zurüek. 
Ihr pflegt eben gegen die guten Regeln zu heiraten, und dann gibt es Streit. Du kónntest deine 
F ra u j a Sehwester nennen,ja, so ha be i eh geredet: «G eh un d ho le das Tóehterehen.» 
Djambapui: Ki amo ging vorbeisehauen un d ka m dann hinauf un d wollte sein e Mutter sehlagen. Sein e 
Mutter aber rannte davon, und er begann, sie überall zu suehen. Er wolte Sagulup verprügeln, 
doeh sie nahm die Kinder und ran n te davon. 
Sagulup: Ich bin nieht davongerannt. Wir haben uns n ur nahe bei m H aus versteekt. 
Mairembun: Wir haben in Bainyik von diesem Gesehwii.tz niehts gehórt, davon, dass man Binia habe 
sehlagen wollen . Es ist Gesehwatz von der Strasse. Nu r auf der Strasse ging dieses Gerede u m und 
hat einige Ki:ipfe verwirrt, es ist verdrehtes Gesehwatz. 
Binia: Zwei Mii.nner haben es mir erzãhlt, zwei kleine Knaben. Beide kamen zu mir und sagten mir, sie 
4 1 Zur Rolle des Mutterbruders ef. 3.4.1 S. 48 und 3.7.1. 
42 Zum traditionellen Gerieht i m Dorf und zum neuen Geriehtssystem ausserhalb des Dorfes ef. 3.7. 
S. 97/ 98. 
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werden dich verdreschen. Als Kiamo mich traf, hãtte ich ihn gern geschlagen. Er rannte aber 
davon un d hat dan n Lügengeschichten erzãhlt. Wolltest du d en n das Ki n d ni eh t mitnehmen? 
Djambapui: Das ist Gerede, das auf der Strasse verdreht worden ist. lch werde sagen, wie es war, ihr 
sollt zuhõren. Immer wieder pflegt Sagulup ihrem Mann folgendes zu sagen - und genau dies 
wird dann verdreht weitergegeben. Sagulup pflegt zu sagen, alle meine Brüder in Kimbangwa 
sind gu te Mãnner, ihr Mãnner aus Bainyik aber kon n tes mit i h nen nie aufnehmen. Aus dieser Art 
Denken entwickelt si eh der Kern des vorher erwãhnten Geschwãtzes. 
Kiamo: Das ist wahr, alle Frauen reden immer wieder auf diese Art daher. Sie nehmen Stõcke und 
machen sich über die Mãnner lustig, indem sie sagen, du bist kein grosser Mann, du bist kein 
besonderer M an n - auf di ese Art charakterisieren si e uns. So beschãmen un s die Frauen, si e sind 
un ser Feind, die F ra uen . 
Djambapui: Sagulup sagte immer wieder, si e werde in ihr Dorf zurückkehren, sie werde zu Yater und 
M utter g eh en, wenn ma n si e zurückholen komme, werde Binia, ihr Bruder, dreinschlagen. 
Mairembun: Und Binia sagte, die jungen Mãnner aus Bainyik seien wie Frauen. Kiamo sorgt si eh nu r 
wegen dem kleinen Mãdchen. Um das andere Kind, den kleinen Knaben, der noch an der Brust 
trinkt, sorgt un d kümmert er si eh ni eh t gross. 
Sagulup: Diese an dere F ra u , für die du bezahlt hast , so li dir Kinder gebãren (wütend und spottisch). 
Djambapui: Sagulup, ist dein Tõchterchen von deiner Arbeit und von deinem Essen gross geworden, 
oder ist dein Mann für die Nahrung aufgekommen, so dass das Mãdchen essen und wachsen 
kon n te? 
Sagulup: (drohend) Hast etwa du , Yater meines Mannes, oder du, Vater der andern Frau, zu diesem 
Mãdchen geschaut? · 
Saigapa: Hort auf- wenn nun dieser kleine Kn abe hier in Kimbangwa bleibt, wo gibt es denn ein 
Plãtzchen für ihn zum Sein, spãter, wenn er e in Ma n n sein wird? Es gibt für ihn keinen 
Lebensumkreis hier, keinen Garten zum Bepflanzen. 
Wiapi: I eh ha be viele, v i ele Kinder, di e jetzt heranwachsen. 
Dajmbapui: Da hast du es, Sagulup, hier bist du un d machst viel Gerede und verursachst für uns viel zu 
viele Schwierigkeiten. 
Wiapi: Sagulup, Tochter, wie ist es mit spãter, wirst du dan n zu mir schauen? Werden d ei ne Kinder für 
m i eh sorgen? Es gibt viele Kinder, di e au f mei n em Te i l Lan d heranwachsen 43 . 
Djambapui: Bald wirst du für uns sorgen, du wirst hart arbeiten und uns alle versorgen. N un werden 
wir bald au f deine Kosten leben kon nen.- Du verspr ichst viel - i eh werde dich schlagen. 
Saigapa: A li die vielen Mãnner und F ra uen so llen nicht daherreden. 
Leo: !h r seid da ran , in die Luft zu reden , Nutzloses zu sagen. Ihr konnt nicht über Busch und Garten-
la nd und w as al les reden , ihr so lltjetzt ni eh t über den Boden diskutieren . 
Djambapui: Al s sie unten in Ba in yik wohnte, hat sie sich nicht gut benommen, folglich ist sie immer 
wieder weggerannt und imm er wi eder hierher gekommen. !eh habe mit ihr geredet , ich habe mit 
ihr geschimpft, doch sie hat sich immer wieder über meinen Zusp ru ch hinweggesetzt. lmmer 
wieder ist sie hierher gerannt. 
Sagulup: Wer denn schaut in Bainyik zu meinen Kindern , so dass ich im Garten arbeiten kann? lhr 
Va te r scheint si eh vor d en Kleinen z u ãngstigen, er liebt es ni eh t, w en n si e au f sein e H aut pissen. 
Saigapa: Das, worüber ihr redet, ist es n un beendet? Hõrt zu, ich werde euch etwas sagen . Du, Djam-
bapui, hast d·en Kindern diese schlechten Sitten beigebracht, n un folgen sie dir. Das Haus ist die 
ei ne Sache. Du musst ei n Haus bauen, Kiamo, dann werden die Frauen zufrieden in guten Hãu-
sern wohnen. Du selbst sollst ei nen Platz bestimmen und ei n Ha us ba uen, du, Ki amo, sollst Essen 
pOanzen, ernten und im Esshaus speichern , so dass deine Frau von diesem Essen nehmen kann. 
Sie wird essen und glücklich leben. 
Mairembun: Es ist wahr, du sprichst h i er von ei n er Sorge, die alle Frauen beschãftigt. 
Wiapi: Geht nu n und baut in al l er Eile ein H aus für mei ne Tochter. 
Saigapa: Ihr werdet euch nun wirklich beeilen müssen , ein Haus bauen und die Wãnde fertig stellen. 
Sie wird dort wohnen. Du, Kiamo, sollst nicht von der Arbeit absehen und untãtig im Busch 
herumstreichen. Wenn du das Halis fertig gebaut haben wirst, so llst du arbeiten, Essen pflanzen. 
Si e wird essen un d gern in deinem Dorf le ben . 
Mairembun: Dies ist ein wahres Wort aus alter Zeit, aus der Zeit unserer Yorfahren noch . lmmer 
wieder müssen wir mit dem Sohn Kiamo hadern. - lhr seht , Wiapi lebt gut, beobachtet ihn und 
43 Zur Bodenfolge und zum Verhãltnis Mãnner eines Clanes und vorhandener Clanboden cf. 3.4.3. 
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folgt seinen Taten. Unten in seinem Dorf hat Kiamo kein Haus gebaut, und er ging a uch nicht 
nach Kimbangwa ein Haus bauen. Kiamo, du musst zwei neue Hiiuser bauen, eines für Sagulup 
und eines für deine zweite Frau. W en n dan n die beiden in ei n em je eigenen Haus wohnen, werden 
si e zufrieden leben. 
Wiapi: Ihr sollt Palmblattwedel suchen gehen und Baumschnur. Beides kõnnt ihr leicht finden, es gibt 
es nahe bei den Wohngebieten. !h r müsst sehr schnell ei n H aus ba uen. 
Mairembun: Gerade über diesen Punkt, den du jetzt erwiihnt hast, iirgern wir uns auch immer wieder 
bei Kiamo. 
Dusimbia: !eh kan n ni e bõse sein, weder auf den Yams noch au f die Menschen. l T eh weiss nicht, wie 
ich bõse sein kõnnte gegen irgendwelche Menschen. l lch pflege keine Miinner mit dem Speer 
zu bekiimpfen. l Alle Menschen sind mit mir, l sind meine Freunde. 
In der Vergangenheit haben meine Vorfahren nie einen Mann aus Kimbangwa mit dem Speer 
umgebracht. Nu r ein Mann namens Kaunore hat bei euch ei n Zeichen au f diese Art gesetzt. I eh, 
so wie ich hier vor euch stehe, bin aber ein Nachkomme von Sura, hier stehe ich, ihr kõnnt mich 
sehen. Leo, ich b in von gleichem Blut wie du, n ur bin ich woandershin wohnen gegangen.- W en n 
Sagulup bei euch in Kimbangwa bleiben mõchte, ist das in Ordnung. Wenn sie den kleinen 
Knaben behalten will, so ist das i h re Angelegenheit. Er ist der Wechsel für sie. 
Winauru: Dusimbia, i eh werde n un antworten au f deinen Gesang von vorhin. W as du eben gesungen 
und erwiihnt hast, ich habe es auch vernommen, es ist wahr. Du hast gut gesprochen. Vor langer 
Zeit, zur Zeit unserer Vorviiter, gab es einen Mann mit dem Namen Warpuli . Er ging weg, und 
Sura na h m sein en Platz ei n. Heute nu n hast du den Platz von Sura eingenommen. 
Dusimbia: Von einem andern Mann allerdings besteht ein Speerzeichen. Wenn ich nun ein Stück 
Busch bei euch in Kimbangwa roden würde und Yams anpflanzen würde, dann kann der 
gepflanzte Yams nicht verderben, er muss da nn gut gedeihen44 • 
Wina uru: Vor langer Zeit hat Warpuli meinen Viitern berichtet davon. Meine Viiter haben wieder 
davon geredet, und ich habe es vernommen. Warpuli wohnte dort und ging weiter nach Süden, 
und Sura nahm seinen Platz ein. Sura kam von Süden herauf, also von dort, wo heute der Weiler 
Sel mak liegt- ma n si eh t dort ei ne Kokospalme. Er kam un d liess si eh hier nieder. 
Djambapui: So ist und war die Sitte, ihr habt es gehõrt. Sura ist gekommen und hat gesungen. 
Saigapa: Ihr sollt darüber nachdenken und euch bereitmachen, ihm mit einem andern Gesang zu ant-
worten. - Die Frau wohnt hier bei ihrem Vater, dagegen gibt es kein Gesetz. Wiire sie zu ihrem 
Mutterbruder oder zum Kind ihres Mutterbruders gezogen, dann a llerdings wiire das nicht recht 
gewesen, dan n wiire das einer Schande gleichgekommen. Nu n ist si e aber bei ihrem Vater. 
Wiapi: Sie ist nicht hinaufgegangen ins Haus ihres Mutterbruders Le6. Sie kam zu mir wohnen, zu 
ihrem leiblichen Vater. Es gibt nich ts zu diskutieren, ihr kõnnt kommen und sie abholen. Sie hat 
sich nur ums Haus Sorgen gemacht, deswegen ist sie hierhergekommen. Wir haben Kiamo nicht 
dazu a ngehalten, ei nen Ring zu bringen, um die Asche des Feuers, a n dem Sagulup hier wohnte, 
damit zu entfernen45 • Weder ich noch Binia haben davon je gesprochen. Sie kam einfach so 
hierher, ihr kõnnt si e zurückholen kommen. 
Djambapui: Auch Leo ist eigentlich ihr Vater. Auch er kan n keinen Ring verlangen. 
Saigapa: !h r habt diesen Ring vergebens hierhergebracht, wir kõnnen ihn nicht annehmen. Thr werdet 
diesen Ring mitsamt Sagulup wieder zurücknehmen. Wir kõnnen diesen Ring, den ihr hierher 
gebracht habt, nicht behalten. 
Wiapi: Ich ha be ke in Recht, etwas von euch zu f ordern, Le o darf ebenfa lls nichts von euch f ordern. 
Saigapa: Kiamo, mein Sohn, hast du Sagulup mit einem guten Stock geschlagen oder mit welcher Art 
Stock?46• Wenn nun Sagulup wirklich zu ihrem Mutterbruder gerannt wiire, wiirest du dann in der 
44 Zum Zusammenhang von erlaubtem Pflanzen au f bestimmtem Gartenland und gutem Gedeihen 
dank der Hilfe und dem Wissen der Ahnen cf. 3.7.2 und 4.4. 
45 <Die Asche des Feuers entfernen> ist ein metaphorischer Ausdruck, der bedeutet, dass man die 
Mühe, die sich jemand gemacht hat (ein Feuer aus Holz machen, von dem am Schluss a llein die 
Asche übrigbleibt), verdanken oder kompensieren mõchte. 
46 <Mit einem guten Stock schlagen> ist Metapher oder verschlüsselte Rede und heisst, einiges 
Muschelgeld (yuwa), also Wertgegenstiinde zu besitzen, womit allenfalls begangenes Unrecht 
wieder gu t gemacht werden kann. 
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Lage gewesen, besagte Sache zu bringen, die Angelegenheit nach unserer Vãter Gesetz wieder in 
Ordnung zu bringen un d Sagulup zurückzunehmen? 
Mairembun: Sagulup kam hi erher, wenn sie sich genau überlegt, was sie sagen will, wird sie gewiss 
ni eh t Nebensãchliches ãussern. 
Winauru: Dieses Kind, Sagulup, hat von meiner Hãnde Arbeit gegessen und wurde dabei gross, hier, 
hier seht ihr mei ne Finger. Von meiner Hand hat das Kind gegessen, und es ist gross geworden. 
Ich habe dieses Kind zu mir genommen. Als Tapokwin, der Mann seiner Adoptivmutter 
Abamale, sein Leben in den Fluten des Flusses Amaku verlor und das Kind zurückliess, habe ich 
z u ihm geschaut. 
Wiapi: Ich mag al l dies Gerede nicht. Jetzt gerade sollt ihr sie mitnehmen und morgen sollt ihr meiner 
Tochter e in H aus ba uen . 
Saigapa: Ja, das ist recht, ihr müsst sie mitnehmen und ein Haus bauen. Vorher habt ihr kein Haus 
gebaut , und sie hat sich sehr gesorgt und gequãlt. Beide Frauen wohnten in einem Haus, und so 
waren si e frech zueinander un d ha ben si eh viel gezankt. 
Dusimbia: Ich habe für diese Frau Sagulup den Heiratspreis bezahlt. Nun machen die Kinder 
Geschichten, und ihr alle redet viel zu viel. 
Saigapa: Di e F ra u hat Kinder geboren, a l les ist in Ordnung. Aber die andere, di e zweite Frau, hat keine 
Kinder geboren; Ki amo, du kannst ni eh t mehr zu ihr schauen. 
Djambapui: Ich habe genug von Sagulup. In Bainyik rede ich ihr jeweils zu, doch sie hõrt nicht auf 
mich. Ich mag nicht immer wieder anhõren müssen, was Sagulup sagt, ich habe genug. Sei dem, 
wie es sei, es ist nun genug, reden wir nicht mehr von Sagulup. Sie wird sich wieder beklagen, sie 
wird ni eh t zufrieden leben. 
Saigapa: Stãndig streiten die zwei , streiten, zanken, ãrgern sich, zerbrechen Yams, zerbrechen Pfannen; 
es ist h arte Arbeit, zu sch lagen un d zu disputieren. Tu t etwas, erarbeitet Nahrungsmittel! I eh sage 
euch, diese unsere Erde verlangt harte Arbeit, wirklich harte Arbeit! Die Menschen, die im 
Westen von uns wohnen , wir nennen sie mandji, haben es gut, sie leben in Ordnung, ihre Rede ist 
gute Rede. Sie reden sich aus und leben gut zusammen, egal ob sie zwei oder drei Frauen eines 
Mannes sind - wir Mãnner aber und Frauen von Kimbangwa , Bainyik und Djame, wir shamu-
kundi , kennen dieses gute Zusammensein nicht. So geht eben die Geschichte von früher; Feuer 
wurde entzündet und weggetragen. Als der Fluss Wutpam überquert wurde, wurde auf dem 
andern U f er das Feuer gelõscht. Wir h i er au f dieser Sei te des Flusses sind nu r dummes Zeug gegen 
diejenigen jenseits des Flusses47 • 
l h r Mãnner v o n h i er kõnnt ni eh t z w ei F ra uen heiraten. Z w ei F ra uen? Denkt ni eh t da ran! Wir au f 
dieser Sei te des Flusses sin d gerade fãhig , jeweils ei ne F ra uzu heiraten . Jeweil s ei ne Frau ha ben 
wir, ei ne heiraten wir , so ist es recht. Es ist ni cht einfach , es ist wirk li ch hart hier, zwei Fra uen zu 
haben. Du a rbeitest und arbeitest ununterbrochen, und wirst wirklich müde und abgeschl a fft 
dabei. Mehrere Frauen haben bedeutet viel Arbeit , harte Arbeit. Ki a mo aber wird noch ein e 
andere Frau nehmen . Er wird eine andere Frau dazuheiraten, und ihr werdet sie beza hlen. lch 
stehe da , und du redest , und wie du redest , und wie ihr dann die Rede weiterspinnt, ist nicht in 
Ordnung. 
Mairembun: Alle Gesetze sind so. Genau das sage auch ich immer wieder, doch ihr wollt mei nen Mund 
schliessen. Ben eh m t euch nach Sitte, Brauch un d Gesetz, zeigt, dass ihr euch danach halten kõnnt, 
ich werde zuschauen . Keiner kan n meine Rede übertreffen. 
Djambapui: Alle ihr Leute von Djame, Kimbangwa und Bainyik macht es genau so, wie Saigapa gesagt 
hat- alle befolgt ihr dieses ei ne Gesetz. 
Saigapa: Du, Ki amo, wolltest j a schliesslich z w ei Frauen heiraten, nu n beklagst du di eh un d bringst di e 
Rede immer wieder darauf? 
Wiapi: Ich werde beobachten und prüfen, ich werde die Kinder und die Mütter prüfen, und dann 
werde i eh- dementsprechend- Bezahlung verlangen. 
Saigapa: Die Dorfdiskussion über Sagulup ist nun zu Ende. Wenn ihr irgend etwas sonst sagen wollt, 
dan n redet jetzt. 
4 7 cf.3.2 S. 27/ 28 (zweites Beispiel). 
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8.4.2 Streitgesprãch anlasslich eines Yamstausches (mbalewapi)48 
Saigapa: Eine gute Palmblattscheide hast du genommen, l ein gutes Bett hast du damit gemacht, 
ngwal Sukurumbun und Gutasipua; l ein schlechtes Stück Palmblattscheide hast du 
genommen, l kein gu tes Bett hast du dir bereitet, l d er wundingil- un d d er mambutap-Yams 
rennen davon. l Der Yams folgt dem kaua-Busch der Vorfahren, l er folgt dem wilden Taro 
des Vaters l i m Weiler Ndupagu un d au f d em ame Gambangwande; l er folgt d em kaua-Bu sch 
der Ahnen l und dem wilden Taro des Vaters49• 
Du musst ein gutes Bett für den Yams machen, du kannst kein schlechtes Bett machen. W en n du 
kein gutes Bett machst, dann ... Schau, nun folgen alle dem kaua-Busch der Vorfahren und dem 
wilden Taro der Viiter, den ich früher gepflanzt habes0. Auch dieser Yams folgt den Gesetzen von 
früher. Du musst di eh richtig benehmen, du kannst nicht tun, was du willst, du musst di eh richtig 
benehmen. 
W o ist Nyitbagun hingegangen? In welche Schulç: ist er gegangen? Ist ihm überhaupt etwas 
gelungen? I eh b in k ei n Nichtsnutz, i eh ha be schon lange vorher ei nen Gesang gemacht, ha b t ihr 
ihn ni eh t gehõrt? Früher ha ben es unsere Vater genauso gemacht. I eh mag euer Geschwiitz nicht. 
Winauru: Alle ihr Manner, die ihr der andern Seite (ara) angehõrt, dieser Mann, der jetzt gesprochen 
hat, will euch j a nu r hei fen! 
Saigapa: W en n ihr euch weiterhin so benehmt, renne i eh vor euch davon. Nu r Wamalapu benimmt si eh 
gut und wohnt zusammen mit seinem Vater Wu!n;Jmbia am selben Ort. Thr aber wohnt entweder 
o ben auf dem Hügel oder unten am Wasser, ihr wohnt, wo es euch gerade passt, un d ihr benehmt 
euch nicht gu t, ich werde vor euch davonrennens 1• 
Wunyura: W en n ihr euch weiterhin so benehmt und hingeht, wo es euch gerade passt, dann werdet ihr 
immer an ei n em solchen nichtsnutzigen Ort sein wie jetzt. 
Saigapa: Lass sie doch! Nehmt an, dass nur ihr guten Yams geerntet habt. Was werdet ihr dann schon 
tun kõnnen mit eurem bisschen Yams? Ich, der ich unten im Weiler Makuliu wohne, habe an alle 
meine Angehõrigen gedacht und bin deshalb hierherauf gekommen zum Reden. Hier habe ich 
nu n mei nen G esang gemacht. 
Lukapi: Wir sind beide hier oben, er und ich. Wenn wir etwas tun wollen, dann wi rd dein Vater 
Goliambu sehen, w as wir tun, dein Vater, Saigapa!52 
Saigapa: I eh hõre, was du sagst, deine Rede, mei n So h n, ist gu t. 
Wamalapu: W en n du di eh gu t benimmst, wi rd Goliambu dir tatsachlich hei fen . 
Sarembange: W en n du tust, was dir gerade so in den Sinn kommt, und wen n du darüber hinaus noch 
eher N yitbagun a l s Saigapa folgst, dann wird Goliambu dir, Lukapi, ni eh t hei fen. 
Saigapa: !eh stehe ebe n zwischen e u eh allen; di ese un d j ene Familie kan n mir hei fen. 
Lukapi: Wa rum sei d ihr beiden Manner aus Djame zu uns an un seren Yamswettstreit gekommen ? 
Saigapa: In ihrem Dorf gibt es Streitigkeiten - deshalb sind sie zu uns gekommen und wo llen mit uns 
i m Yamswettstrei t mitmachen . T eh selber wohne unten am Fluss, ihr aber, die ihr oben a u f dem 
Hügel wohnt, kon n t ru fen wie d er kapule-Vogel53• 
48 cf.4.3.4. Am Yamstausch, der in Kimba ngwa stattfand, nahmen auch Gaste aus den Dõrfern 
Djame, Bainyik, Maprik und Waignakum teil. 
49 Bei Dorfdiskussionen beginnen vor a llem n~mandu ihre Rede haufig mit einer Strophe eines 
Gesanges, die zu dem passt, was sie in der nachfo lgenden Rede sagen wollen . Vorausreflektierend 
wird stichworta rtig oder metaphorisch-symbolisch ihr Anliegen ausgedrückt. Ei n solcher Gesang, 
zu dem der Sanger oder Redner au f dem Dorfplatz h in- und herlãuft mit einem Speer in der Hand 
a ls Zeichen seines Durchschlagewillens oder mit einem speziellen Blatt als Friedens- oder Tabu-
zeichen, sammelt auf erstaunliche, faszinierende Weise die Aufmerksamkei t der Zuhõrer. Heute 
sind viele nicht mehr fahig oder bereit, auf diese Art den Rhythmus einer Dorfdiskussion mitge-
stalten zu helfen. 
so Zeichen eines erfolgreichen, besonderen einstigen Yamstausches. 
s J Diese Aussage bezieht sich a u f das richtige Einhalten von Tabus wãhrend der Zeremonialyamszeit. 
s' cf. 3.7.2 und 4.4; Prãsenz und Hilfe der Ahnen. 
sJ Dies ist ein Lob an die beiden andern Manner, dass ihre Rede sehr weit trage- wie der Gesang des 
kapule-Vogels -, al so gu te Rede sei. 
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Ndukabre: W o so li d en n d er Yams sein ? 
Sarembange: lhr müsst versuchen, vo n der Hinterseite ins pute- Miinnerhaus hineinzugehen ; der Ya ms 
steht bei m hin teren Ausgang. 
Wi nauru: Geh zur Sch litztrommel , schlage sie, l Sukurumbun und Gutas ipua, l geh hinein zur 
Schli tzt rommel und sch lage sie. l Geh hinein, N dusaki-Kaun aure, l halte die Schlitztrommel, 
schlage sie! 54 
Als Ndukab re noch ei n ga n z kleiner J unge war, lebte er i m Dorf sei nes Vaters, in Dj ame. Nu n ist 
er z u u ns gezogen u nd gehort in unseren Weiler Kaubute. Sein Schwein ist sehr al t, ihr aber wollt 
versuchen , etwas mit ihm zu tun , ihr schii rft das Messer un d to tet es?55 Nu n , i eh werde zum letzten 
Mal versuchen , was ich mit so einem Yams anfa ngen ka nn - nachh er werde ich sterben. Aber 
warum denn habt ihr das getan ? Warum fordert ihr ni chtjüngere Miinner heraus? Früher gab es 
ke inen einzigen Mann , der sich getraut hii tte, mir zu sagen, Win auru , dieser Yams ist für dich 56 • 
Alle meine Frauen si nd gestorben, ich !ebe a llein . Wer hilft mir ? G ut ! Ich weiss, wie ma n gwar-
wapi erntet. I eh werde a lso a lles tu n, u m ei nen grossen, langen Yams ernten zu konnen. Doch ihr 
vom Clan Sarekum und vom Clan Kwangrukum werdet dan n trotzdem nichts verrichten kon nen , 
euch fehl t es doch am Wichtigen. Fall s ihr den Yams an der Stange brecht und pfla nzt, wird nu r 
ganz klei ner Yams daraus entstehen. Er wird nicht la ng wachsen konnen . Ihr habt ja a ll e gegen 
di e Gesetze der Ahnen geheiratet57 
Sa igapa: Vater, du bist zu mir heraufgeko mm en, bist wieder zu dir zurückgekehrt, und ich habe zu dir 
gesagt , a ls d u noch jung warst, gab man di r den N amen G waselu . Al s dein Sohn habe ich mir 
gedacht, d ass du ja früher sehr fii hig warst. Nu n, da du ii lte r, iilter und ii lter geworden bist- wirst 
du nun d ieses Wissen mit di r in den Tod nehmen, habe ich mich gefragt. Deshalb bitte ich dich, 
mir von deinem Wissen zu lehren. Hier bi n ich, will di ch fragen und denke mir, dass du mir viel-
leicht etwas sagen wirst. So wage ich es denn, dich zu fragen. Lehre mich zuerst Dinge, die du 
weisst, dan n kann st d u sterben58 
Winauru: lhr a ll e woll tet das Schwein Djapakwimbel des C la nes Mindekum des Dorfes Djame binden 
un d ihm di e Hauer schiirfen 59• 
Sa igapa: Lehr m i eh zuerst etwas, lass m i eh das Gelern te erst ei n mal praktisch a nwenden, schau, wie i eh 
es mache -dan n kanns t du sterben und au f der a ndern Seite a llen verstorbenen Vii tern von mir 
erzii hlen . 
Winau ru : Mei n Vater Siku mbel hat, a ls er noch lebte, den ame (Dorfpl a tz) B u te errichtet. Da rauf ist er 
etwas hü gelabwii rt s gezogen un d ha t den ame Djambiga mu erri chtet. 
Sa igapa : Lehre mich noch vieles, dan n ka nnst d u sterben, un d ich werde den N achkommen deine 
Geschi chte weitererzii hlen. 
Wina uru: Bald wird Djapa kwim bel sterben , wa ru m nur habt ihr versucht, ihn jetzt noch abzu-
schiessen ? 
Sa iga pa : Da mals, a ls du den Na men Ulngu und den Na men Nia ul ak nach ein er lni tia ti o n erhieltst, 
haben das nur dein e Viiter, di e da mals noch lebten, gesehen - nun sin d sie a ll e gestorben. lch 
mochte, dass du es jetzt ge nau so machst wie si e es dama ls g etan ha ben. Dan n werde i eh beruhi gt 
sein. 
Wina uru: Warum habt ihr a ll e mich nicht da mals herausgefordert, a ls ich noch Sikumbel hiess? Heute 
54 Sukurumbun , Gutasipua sind zwei ngwalndu-Geistwesen Kimba ngwas: Hinweis au f oder Anrede 
an Miin n er a us Kimbangwa . Ndusaki- Kauno re si nd zwei Weiler in Dja me. 
55 Winauru fragt, waru m man ihm als Kampfh erausforderung einen Yams übergeben habe, er sei 
doch scho n zu al t, um im Yamswettstreit noch mitzuha lten . Er nennt sich das a lte Schwein sei nes 
Enkels Ndu kabre. Das geschiirfte Messer bezieht sich auf den Zeremoni a lyams, den er im Wett-
kampf e ben erhalten hat 
56 Er lobt sich , wie gut er Yams zu pflanzen wusste in jüngeren Jahren. Keiner getraute sich damals, 
ihn in ei n em Wettstre it zu verwickeln , aus Angst, der Verlierer da bei zu werden. 
" Er fordert nun im Wettstreit die andere Seite, ara, heraus und lacht über sie, dass sie zu einem 
wahren Wettkampf doch ni eh t fii hig sei. 
58 Das Ganze ist a l s ei ne Lo b rede au f Winauru zu verstehen . 
59 Djapakwimbel ist d as - woh l mythische - clanspezifische Schwei n dieses erwiihnten Clanes in 
Djame; hier meint Wi nauru , dessen Vorfahren ursprüngli ch aus Djame stammten , mit Djapa-
kwimbel sich selber. 
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heisse ich Djapakwimbel. Den Namen, den ich vo n Dja me erh a lten habe, habe ich ge lassen, ich 
habe n un ei nen neuen Namen60. 
Sa igapa: Yi el G utes hast du geta n, - wir haben es mit eigenen Augen gesehen. Hier in Kimba ngwa hast 
du kein e Brüder oder Sõhne - die sind a ll e in Djame ... 
Winauru : !h r wo llt m i eh a l so jetzt tõ ten un d mei ne Hauer nehmen ? F rüher w a r i eh gu t un d fa hi g. N un 
sollt ih r be i de, Saigapa und Sarembange, grossen, langen Yams ernten. 
Sa igapa : Spater so ll st du dan n vo n uns erzahl en do rt au f der andern Sei te. Zuerst lass uns etwas Beso n-
deres schaffen , schau zuerst zu! D an n ka nnst du sterben un d d en A h nen von un s erza hl en. A li 
unsern Yatern ! 
Lukapi : Wa ma la pu , geh scha uen, wie d i e andern das Schwein ze rteil en. 
Wu l n ~mbi a: In die K okospa lm e bl ast der W ind, l d ie Betelpl ame macht Gera usche l in G uarusa ki 
un d Walmenga; l der Wind blast in di e K okospa lme un d l di e Bete lpl ame singt. 
l eh ha be ve rsucht , mit Ba inyik l und Bainyik li etwas zu erreichen, aber es ist ni eh t ge lun ge n61. 
Sa igapa: Nu n ist es eben so, und wir ru fen di e Namen kumundji und kwiendjt '- l h r beiden , Kut~pma 
und Ga mbe, ihr beiden Manner aus Djame und Bainyik, seid Freunde. Wir haben diesen Netz-
sack geno mmen und lange mi t uns he rumgetragen , n un haben wir ihn weggelegt. Wir haben ei nen 
neuen Netzsack genomm en63. 
Nduk abre: Sa rekisik, i eh b in überha upt ni eh t dein djambera! 
Saigapa: So machen wir es hier in Kimba ngwa eben. 
Ng~ l ~ kambe: Du Kind bist hi erher zu un s gekommen und hast Freude a m Ya mspfl anzen, und wir 
ha ben Freude an dir. 
Mbugnitipe (Dj ame): In Dja me kümmert sich niemand um Zeremon ia lyams. Desha lb sind wi r hi er zu 
euch nach Kimbangwa geko mm en und ho len uns Feuer. Wir werden das Feuer nach Djame 
tragen. Di e Manner do rt kõnnen damit machen, was si e wollen , wir se lber sin d a lt64. 
Sa igapa: Wenn ih r in Dj ame es so treibt, dann werft ihr doch a lle schwa rze Farbe und a lle ro ten 
Blumen weg in s Wasser !?6S 
F rüher ha t un ser Dorf a ll es Wissen und a ll e Rede von euch übern o mmen - früh er. M anner von 
a ll en O rten sind zu euch nach Djame gegangen und haben mit euch geredet. Heute aber hab t ihr 
a ll e schwa rze Farbe und ro ten Blumen weggeworfen, in s W asse r. !eh mache mir Sorgen euret-
wegen un d ha be desha lb zu euch gesagt, d ass ih r von uns Feuer nehmen kõnnt , es zu euch nehmen 
kõ nnt , es bei euch entzünden und da ra n schl a fen kõnnt. 
lch weiss nicht, was da nn in deinem Dorf, Mbugnitipe, geschi eht. Es gib t d o rt vie le wertl ose 
Mann er o h ne Wissen. Werden si e dir hei fe n kõ nnen ? Wie au eh immer, ihr zwei Ma nn er, kumw1 
(Yogel) und kwien (Yogel), kõnnt euch tro tzdem zusammentun und versuchen, etwas G utes zu 
erreichen. 
Wuln ~mb i a : Denkt gu t nach, hõ rt gut auf di ese Rede. W en n ihr irgendetwas e rreichen wo llt , mü ss t ih r 
euch ve rsa mmeln und m iteinander reden. W en n ih r ei n Ha us ba uen wo llt , müsst ihr euch zusa m-
mentun . W en n Stre it entsteht , mü sst ih r ebenfa ll s a lle zusa mmenk ommen un d da rüber rede n und 
den Streit zu beenden versuchen. 
W en n ihr, Kinder vo n T rkaseigel in Bain yik , fahi g seid , den Streit mit euerem Ya ter zu beend en , 
dan n tu t es. Aber ich setze nu n für die Ma nn er in Kimbangwa ei n T abu bezüglich Ba inyik . W en n 
i eh es will , dass wir do rthin gehen, kõnnt ihr aus Kimba ngwa mir fo lgen . W en n i eh aber ni eh t hin -
gehe, dürft auch ihr nicht gehen. Trk aseige l muss eben nun a llein do rt in Bai nyik ble iben. lch 
60 cf. 3.4.3 (zur N amengebung). 
61 Hin weis auf einen vergangenen Yamswettstreit, bei dem Bainyik trotz Hera usfo rderung nicht mit-
machte. - Bainyik I ist der T ei l des Dorfes, der westlich des Flusses Amak u li egt, Ba inyik lider T ei l 
õstli ch des Amak u. 
62 cf. 3.6.3 S. 92 / 93 . 
63 Hi nweis au f die Freundschaft mit Ba inyik, mit dem ma n früh e r Yamswettstreite ausgetragen ha t. 
M an ha t dieses Dorf di esbezügli ch fa llengelassen und ist nu n mit Djame i m Wettstreit ve rbunden. 
64 Feuer ist in diesem Zusamm enh ang a ls Metapher ve rwendet und bedeutet Ya ms. 
65 Schwarze Fa rbel rote Blumen sind Schmuck von Ma nner, die i m Yamspfl a nzen ode r so nst in ei ner 
ma nnlichen Tatigkeit erfo lgreich wa ren. Di e Fa rbe und di e Blumen fo rtwerfe n, heisst: keine guten , 
jungen Ma nner m eh r ha ben. 
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ha be gedaeht, dass si e dort gu t zu ihm sehauen. Deshalb sagte ieh i h m, er so !le ruhig dort bleiben. 
!eh sagte i h m, er so !le dort wohnen b l ei ben- doeh nu n sorgen a !le sehleeht für ihn. 
Saigapa: Si e haben keine guten Palmblattscheiden genommen, um ihm ein gu tes Bett zu bereiten. 
Wulndmbia: Diese Hun de un d Sehweine66 arbeiten eben a !le bei Weissen auf Stationen un d Plantagen. 
Keiner wohnt wirklich im Dorf. N un werden wir unsere eigenen Knoehen ausprobieren67 . Al! ihr 
jungen Leute aus Djame und aus Kimbangwa, passt gut auf. Wir gehen in a !le Dórfer, in denen es 
Zaubereihauser hat. Redet also nicht einfaeh daher, wie es eueh gerade passt, sonst werden wir 
selber davon in den Zauberhausern erzahlen gehen68• 
Niaulak: ngwal Sira, über mieh hast du früher geredet und gesehimpft, l ich bin hinaufgegangen und 
habe wilden Taro gesehnitten, l ieh habe ihn weggeworfen, l ieh habe wilden Taro gesehnitten 
und habe ihn hingelegt. l Du wangi-Fiseh und du simbi-Fiseh, l nun kommst du auftroekenen 
Grund, du fallst , du wirst gross, l du ersehaffst etwas. 
Es ist etwas, das a !lei n au f deinen Namen geht, du sollst mei nen Na m en nieht nen nen . !eh kan n 
nicht meinen Namen dafür geben; denn es ist einzig deine Saehe. l eh mag es nieht, dass du diese 
Sache mit meinem Namen gesehmüekt hast, ieh móchte deswegen nicht sterben müssen69. 
Winauru: So redest du! Früher w ar mei n Name ni e mit Yams verbunden. Du hast reeht- früher ha be 
ich nu r sehr kleinen Yams gepnanzt und habe mit Frauen gesehlafen70 
Saigapa: Sehwager, hórst du? Über di ese Sa eh e darf ma n ni eh t seherzen. M an muss d en Gesetzen d er 
Vorfahren folgen. Er hat sieh über dich gefreut und wollte dir das sagen. W en n einer noeh niehts 
vom Yamspnanzen weiss, lieber mit Frauen sehlaft, dann redet er zu ihm, redet, redet, redet und 
lehrt ihn das Yamspnanzen. Er lehrt, was di e Yorvordern einst sehon sagten. Er soi! es hóren, und 
dan n soi! er selber etwas zustande bringen. 
Sarembange: l eh kenne Gesange! 
Saigapa: Eben, aueh das kan n er un s lehren. 
Sarembange: Wir selber haben uns gegen dieses Wissen der Ahnen gestellt, alle andern Dórfer kennen 
es noeh genau. Wisst a lle: was aueh immer ei n grosser Mann sagt, ihr sollt ihm nieht antworten , 
ihr dürft ni eh t antworten! Hórt einfaeh zu un d bleibt ruhig. 
Saigapa: W en n ihr das befolgt, werde i eh sehen, wie ihr gu te Manner werdet. 
Wulndmbia: Wol lt ihr, dass ieh eueh etwas sage, soi! ieh reden? Wenn eueh jetzt oder spater etwas 
G utes im Yamspna nzen gelingen wird, dann spreeht mei nen Namen aus. lhr dürft auf keinen 
Fali euren eigenen Na m en oder denjenigen irgend eines a ndern Ma nnes nen nen. Spater, wenn ihr 
den Na m en meines Sehwiegersohnes nen nen wollt , so i! t ihr d as ni eh t tun, nen n t mei nen Na m en! 
W as mei n Sehwiegersohn a u eh tu t - ieh werde ihm Schutz sein" . 
Sarembange: In meinem Weile r ist das Feuer erlosehen72. !eh bin a lso hier heraufgeko mmen. Nun 
werden sie einesteils mieh absehiessen wollen, andernteils denjenigen Teil von mir, der naeh 
Djame gegangen i s t. !eh ha be vieles selber zusta nde gebraeht. l h r Miinner sei d Mii nner, mit denen 
ieh kiimpfen móehte. 
Mbabmutjipmi a (Djame): !eh rede, und du hast Angst, umzufa llen, l ieh grosser kwatmu-
Ba um . l Du wirst hie rherkommen und wirst unverriehteter Dinge zurüekkehren müssen l in 
die Weiler Guarusaki und Walmenga. l Mein Magen fühl t sieh gut an , l in meinem lnnern 
66 Hier als Metapher für Mensehen zu verstehen. 
"' Hinweis darauf, wahrend des Yamspnanzens ja nieht in andere Dórfer zu gehen, sondern in den 
e igenen alten Hauptweilern oder Knoehenweilern, apange, zu bleiben. 
• 8 ef.3.7.3 (Zaubereikomplex). 
69 Einen Namen haben (erfo lg reieh sein) beim Yamspnanzen bedeutet eine Gefahr; zu erfo lgreieh 
sein, kann Neid und Zauberei naeh sieh ziehen. 
70 Es handelt sieh hier um uneigent liehe, verseh lüsselte Rede (andjekundi) ; selbstverstandlieh meint 
Winauru genau das Gegenteil von dem, was er sagt. Er mei n t, er habe nieht einzig nu r mit Frauen 
gesehlafen und a lso keinen Yams erfolgreieh gepnanzt, sondern habe - a lle sollten es wissen -
erfolgreieh wapi angepnanzt. 
71 Erneute Anspielung d a ra uf, wie gefahrlieh es - vor a llem für j üngere Manner - ist, den eigenen 
Namen hinzugeben für erfolgreieh gepn a nzten Yams (sieh a ls erfolgreieh zu rühmen). 
" Metapher dafür, dass es keinen langen Zeremonialyams gebe und keine erfolg reiehen, guten Zere-
monialyamspnanzer. 
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freu e ich mich sehr, l du has t unten am Wasser einen Baum gefa llt und ihn mir gegeben , l 
mein Magen fühlt sich gu t an , l meine Gedanken si nd froh n 
Hõr zu, du Sohn des Clanes Mbugnipate (Wunyura gemeint), ich erziih le dir nun dein e 
Geschichte. Aber i eh glaube, ihr habt alle ni eh t a n Nindengu aus mei n em Dorf gedacht ? Habt ihr 
ihn vergessen ? I eh glaube es. 
Ng;JJ;Jkambe: Nein , ich habe ihn nicht vergessen. 
Mbabmutjipmia: Dein Vorfa hre , Wunyura, hat nicht wie du jetzt an Yams gedacht, immer hat er nu r 
Schweine gejagt. Ich will n un sei ne Geschichte erziihlen. Ei n M a n n jagte ei n Schwein, brachte es 
· zu seinem Wohnhaus und kochte es mit seiner F ra u zusa mmen i m Erdofen . Nachdem das F leisch 
gar gekocht war, trugen sie es je in einem Netzsack weg. Einige Fleischstücke brachte die Frau 
ihrem Bruder i m Dorf Kimba ngwa. Er nahm d ieses Fleisch, ging in sein Hau s, ho l te ka- Yams 
heraus, legte ihn in ihren Netzsack, und sie konnte ihn mitnehmen. Ihre Schwager in hatte ihr 
vorher zu verstehen gegeben, wenn sie komme, so lle sie Fleisch mitbringen, dann bekomme sie 
Yams dafür.- Sohn des Cla nes Mbugnipate in Kimbangwa, hõrst du? Für dich erziihle ich diese 
Geschichte. 
Die Frau ging ein zweites Mal zu ihrem Bruder und fü llte den Netzsack wieder mit Yam s. Da 
sagte der Bruder zu seiner Schwester:«Es ist nun genug, bring mir ke in Fleisch mehr. Immer 
kommst du, und nun habe ich keinen Yams mehr für mich selber. Kehre zurück und pflanze 
selber Nahrung an. Dan n kannst du mir davon bringen , und wir werden zusammen essen . Warum 
isst du nur Fleisch ? Du kannstja nicht einmal eigenen Yams essen!» So sprach der Bruder,- und 
die Schwester kehrte zurück. Sie kochte nun eine Suppe. Sie verkochte allen Yams. Mit einigem 
kochte sie eine Suppe, einigen Yams legte sie zum Rõsten ins Feuer. Allen Yams verkochte sie. 
N un legte sie alles gekochte Essen bereit. Verteilte es, legte es hin. Dann setzte sie sich selber h in 
und wartete. Ihr Mann kam mit seinem Hund nach Hause. Er ging ins Haus. Die Frau na hm a li 
dieses Essen . Sie brachte es vor d as Haus. Sie gab nun das Essen den Jagdhunden des Mannes, 
zuletzt gab sie auch noch ein wenig Essen dem Mann - dann weinte sie. Die Hunde hatten ihr 
Essen beendet. Auch der M an n hatte a usgegessen. Er reichte ihr die Kokosschale zurück. Sie gab 
ihm eine weitere Schale voll Suppe. Sie sagte, es sind so vie le Hunde und sie haben bein a he a lle 
Nahrung weggegessen. Iss noch das Wenige hier und dann sch la f! Er beendete die Suppe. D ie 
Hunde beendeten ihren Anteil an Nahrung. Die Frau kam vor das Haus, redete mit dem Mann 
und weinte. 
Der Mann schlief. Am andern Morgen , nach dem Aufstehen, nahm er den Sch legel für die 
Schlitztrommel. Er stellte se i ne Hunde in ein er Reihe hin und tõtete sie mit dem Tromm elschl ege l. 
Er tõtete a lle seine Hund e. In Djame fa nd ein e Initiat ion statt, im Wei ler Apuk . All e im Dorf 
bereiteten die puli-Initiation vor. Er ging a uch hin. Er ging hin und gin g mit a llen Mannern und 
Jungen dort in die Sek lu sio n und dann ins Innere des k.orambu-Miinnerhauses- er scha ute put i. 
Er sagte , er werde mit a ll en hin eingehen und schauen, er werde mit ihnen zusammen si ngen. So 
redete e r. Nachdem er so geredet hatte, schaute er das Geheimnis d i ese r l niti a ti onsstufe i m Man-
nerhaus. Dan n kehrte er in se in Dorf zu rück un d legte Schwein e bereit. Die Schweine t ru g er in 
den Weiler Apuk . Er hatte das Geheimni s gesehen, a lle Jniti anden zogen sich in ein e Abschra n-
kung zurück und assen n un Suppe. Er ass nun dort in der Sek lusion Suppe. Er sagte, er kõ nne sich 
nicht irgendeinem C lan ansch liessen, er wolle sich dem Clan Lan ikum , meinem eigenen Clan 
(Mbabmutjipmias!) anschli essen. Er gab di es zu verstehen, und alle waren ein verstanden . Di e 
Miinner Komingile und Nia m baku nahmen ihn zu si eh. Zusammen assen sie di e Suppe der Initia -
tionsseklusion . !eh habe nu n a lso diese Geschi chte erziihlt. Ih r Manner des C lanes Mbugnipate, 
damals, zu Zeiten der Yorfahren, wart ihr Manner mit Hunden , die stii ndig nur a uf di e Jagd 
gingen! 
Nachdem er in der Seklusion Suppe gegessen hatte, war ihm au f sehr viel Nahrung- au f Schwei-
nefleisch, Wasser und sakna-Gemüse - und au f viele Handlungen - sich waschen , mit Frauen 
schlafen -ei n Verbot auferlegt. Mit diesem Tabu lebte er lange Zei t. Er kehrte zurück nach Kim-
bangwa. Er pflanzte Yams. Dies die Geschichte. 
In meinem Dorf ist das Feuer ausgegangen, i eh werde an einem kalten O rt schlafen mü ssen. Des-
hal b nehme ich diesen Yams an , den ihr mir geben wollt. Dafür habe ich auch diese Geschichte 
erziihlt. N un , einige von euch kennen diese Geschichte. lch kan n sie hier nicht ganz bis in s Detail 
73 < .•. am Wasser einen Baum fallen> ist ei ne Metapher für das erfolgreiche Ern ten eines langen wapi-
Zeremonialyams. 
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erzãhlen, sonst hõren sie andere Mãnner aus andern Dõrfern, und diese werden dan n reden, was, 
die Familie von Wuln::Jmbia, diese Familie steht im Yamswettstreit ? Dieses Gerede wãre 
sehiidlieh. 
Saigapa: Alles haben die Einwohner der andern Dorfer von uns zwei, von Kimbangwa und Djame 
gelernt. Alle sind zu uns gekommen, ha ben h i er ihr Wissen geholt un d sind dan n in ihren Dorfern 
zu Mensehen geworden"- Es wãre sehleeht, wenn der Name unseres Dorfes vergessen würde. Es 
wãre sehleeht, wenn andere sagen konnten: « W as ist aueh mit diesem Dorf gesehehen, man hõrt 
sei nen Namen gar ni e m eh r?» Gestern haben wir den neu geernteten langen Zeremonialyams au f 
den Dorfplatz getragen , wir haben das Tor geoffnet. Wir haben ihn ins Haus gestellt. lch habe 
niehts m eh r zu sagen. !eh habe gesehlafen, bin am andern Morgen früh aufgestanden, habe ei nen 
Gesang gemaeht, gesproehen. Alle haben meine Rede gehort, waren versammelt. Wir haben uns 
ausgesprochen. !eh bin jetzt hier. Wenn euer Name genannt würde, wãre es sehleeht. Wenn wir 
mit leeren Hãnden dasitzen würden, wãre es sehleeht. Denn sehliesslieh sind wir der 
Ursprungsort für den mambutap-Yams75 • 
Mbabmutjipmia (Djame): !eh habe meinen Yams in meinen Weiler naeh Djame getragen. !eh bin vor 
meinem H aus gesessen , gesessen, gesessen, bis i eh müde war. Dan n sehlief i eh. lch ha be al l en i m 
Dorf gesagt, dass ieh nieht fãhig sei , den Yams zu berühren und zum Pflanzen zu breehen - ieh 
sagte d en jungen Mãnnern, si e müssten das tun. 
Saigapa: Auf diesem Hügelzug ist der mambutap- Yams einst hinuntergezogen. Wir bei de, Djame I und 
Kimbangwa, wohnen au f diesem Hügelzug. Wir reden miteinander. Die beiden ãltesten Frauen, 
di e Dorfer Loenem und Barnga, siedeln aueh au f diesem Hügel, un d Djame bildet ei nen Sehutz-
wall für di ese beiden Dõrfer gegen Kalabu76• 
Zu uns ist der mambutap gekommen, wir haben ihn gefunden und aufgeteilt und an die anderen 
Dõrfer weitergegeben. Wir pflanzten mambutap und lehrten die andern, es aueh zu tun. Nun 
pflanzen die a ndern aueh mambutap. 
Ng::J!::Jkambe: Die Gesehiehte, die du erzãhlt hast, Mbabmutjipmia, kennen wir. Du hast sie erzãhlt -
un s ist sie bekannt. 
Sarembange: Lugat und Babilot- nun, der Ort, wo sie beide aufbewahrt wurden, ist zerstõrt worden, 
man hat diesen Weiler in a lle Riehtungen verlassen müssen- Lugat und Babilot sind von Leuten 
a us Kal abu zerstõ rt worden. Ka labu kam Kimbangwa bekãmpfen un d hat da bei mit den Hãusern 
auch die Gesehiehte von Lugat und Babilot zerstõrt, den beiden Yams. Kimbangwa hat diese 
beiden Yamse geerntet und sie naeh Loenem gebraeht. Spãter hat Loenem einen mbugniwapi-
Ya ms zurüekgebraeht. N un, die Gesehichte dieser beiden, das Zeiehen ihres Umfangs und ihrer 
Lãnge, ist verloren gegangen. 
Saigapa: Sehon unsere Yorfahren haben mambutap-Yams geerntet. Ihr Mãnner in Kalabu pflanzt erst 
seit gestern diese Yamsart an. Erst seit gestern - trotzdem sagt ih r, dass ihr etwas versteht vom 
Ya mspflanzen. Der Yams aus unseren Dõrfern, aus Kimbangwa und Loenem, hat man aber vor 
se h r la nger Zeit sehon a u f grossen T ragbahren weggetragen. 
Sarembange: Naehdem wir damals diesen Yams geerntet hatten , sangen wir kaangu-Gesiinge - keine 
mborre-Gesiinge. Mãnner aus Loenem kamen damals her in unser Dorf und seha uten sieh den 
Yams a n. Dann kehrten sie zurüek und ernteten ihren Yams; darauf machten aueh sie kaangu-
Gesange. Dies war unsere Art, es zu tun, ihr habt es sehen kõnnen. Wenn Ka labu nieht unser 
Feind wãre, kõnnten wir mit diesem Dorf dasselbe tun. Ihr in Kalabu breeht Yams ? Wir haben 
das schon vor sehr, sehr langer Zeit getan; das Dorf Loenem und wir. Ihr aber habt erst gestern 
a ngefangen , Yams zu breehen, zu pflanzen und zu ernten. Wir haben es sehon immer getan. Der 
Wind ist nun aueh Riehtung Kalabu gegangen - n un sagt ihr, ihr Mãnner in Kalabu seid riehtige 
Yamspflanzer. Wir haben den andern Dõrfe r alles über die kaang!llagwa und den kaanguwapi 
gelehrt. Beides haben wir in Kimba ngwa zuerst gekannt. Es ist unsere Gesehiehte. Leider ist 
da mals bei ei nem Streit mit Kal abu das H aus und das, was i m H aus d ri n nen war, zerstõrt worden. 
Wãre der Weiler mit dem Haus nieht abgebrannt, so gãbe es die Zeiehen für Lugat und Babilot 
noch. Ihr alle konntet eueh selber vergewissern. Ihr a lle habt von Yamil (Dorf der õstliehen 
;4 <Zu Menschen werden> bedeutet; alle Gesetze des Zusammenlebens kennen - alle Gesetze des 
Yamsan pflanzens, der Initiationszeremonien. 
75 ef. 8. 1.18 (Mythe vom mambutap). 
i 6 cf. 3.8 S. 109- 110. 
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Abelam) gelernt, was ihr mit eurem Yams tun sollt , ihr habt gleiche Yamsgesetze wi e die 
Bewohner des Dorfes Yamil. 
Mbabmutjipmia (Djame): l eh mag eben nicht in das Feindesdorf Kalabu gehen . Darum komme ich zu 
euch nach Kimbangwa. 
Gwangulap (Djame): An dere Dõrfer, auch Ka labu , wussten nichts von kaangwagwa und kaanguwapi: 
si e konnten au eh nichts darüber weiterlehren. Nu r ei n einziger Ma n n wusste davon und lehrte di e 
andern. Dieser Mann war aus Kimbangwa. Alle haben Schweine zu ihm gebracht , dass er ihnen 
helfe. Ka labu und Djame und Loenem sind diesbezüglich unwissend. Diese Sache ist in Kim-
bangwa entstanden und hat sich von hier aus verbreitet. Wir selber sind Dorfer ohne Wert. Alles 
ha ben wir von Kimbangwa gelernt. Dieser Ma n n hat di ese Sache in Kimbangwa zuerst gekannt. 
Ng:Jl:Jkambe: Di ese Sache entstand zuerst im Weiler Walmenga. 
Sarembange: J a, i m Weiler Walmenga hat man kaangu-Gesiinge gesungen und zu ihnen getan zt. Der 
Ort , w o ma n d en mambutap-Yams gefunden hat, liegt h i er un te n! Wir ha ben zwei Initia tions-
feiern durchgeführt , auch ihr oben in den Weilern von Djame habt eine lnitiationsfeier damals 
durchgeführt. Beide haben wir das getan. Hier bei uns hat man einen mange-Baumstamm in den 
Boden gerammt und aufgestellt. 
Gwangulap (Djame): Mutter, dein Feuer ist daran auszugehen , l der Hund schliift nicht mehr an 
ei n em warmen Ort, l das Schwein schliift in der erkalteten Asche des Feuers" . 
Zuerst sollten alle hierherkommen, zuhoren und mitreden. Wir sollten zuerst miteinander reden. 
Dan n sollten wir hinauf in unser Dorf gehen und versuchen , etwas Rechtes zustande zubringen. 
Was soll denn das? Warum sind nur wir grossen Miinner aus Djame hier herunter nach Kim-
bangwa gekommen? H i er ho re n wir uns Rede n an , kehren dan n zurück un d versuchen , sel be r 
etwas zu schaffen. Was!? Wird das Feuerholz vom kwambi-Baum , das wir nun zu entzünden ver-
suchen, auch wirklich brennen 78 ? In mei n em Dorf sind di e Bewohner ni eh t fiihig, den Dorfplatz 
ebenso sauber und in Ordnung zu halten , wie wir es hier in Kimbangwa sehen. Das Feuerholz, 
das di e Le u te aus mei n em Dorf in i h re Weiler getragen ha ben , ist ni eh t von ei n em gu t en Ba u m, es 
ist Feuerholz der Biiume minimbo und wanga/e. Wenn sie es oben vor den Hiiusern entzünden 
wollen , wird dieses Feuerholz nicht brennen, sondern immer wieder verloschen . Yiele Male habe 
i eh se lber versucht, zuhause vor mei n em H aus ei n Feuer zum Brennen zu bringen , es ist mir aber 
nicht gelungen , immer wieder ist es mir abgestorben 79 . 
Saigapa: O h, mei n Yater, wie i eh mir Sorgen ma eh e deinetwegen! Di ese Rede, di e du jetzt gemacht 
hast, gefiillt mir sehr. lch finde sie wunderba r. Nur ihr drei Yiiter seid aus Djame hie rh erge-
komm en, un d noch ha be ich mei ne Bewunderung für euch ni eh t ausgesprochen. 
Gwangulap (Dja me): Bei mir tut niemand, was ihr hier tut. Wenn wir da nn a ber zu eu ch ko mmen , 
da n n fo lgen si e uns sicher a lle nach. 
Sa iga pa: lhr alle a ndern in Djame wollt nicht hierherkommen?! Du , Ya ter, hast meinen G esan g von 
vo rhe r gu t gemocht ? l eh wiire f ro h, wenn au eh a l le jungen Leute a us Dj a me h i er si eh mit un s ve r-
samm eln würden, und wir gemeinsam zuhõren und miteinander reden würden. Wir so llten a l le 
zusammen sitzen, red en, un s gegenseitig zuhõren, zusa mmen sitzen . Auch wir kõnn en dann 
hõ ren, was ihr sagt, kõnnten dan n mit euch reden. Ni eh t nu r ihr drei Yã ter wãrt dan n hier bei uns, 
wir würden dan n ni eh t nu r mit euch diskutieren. 
Gwangulap (Djame): lhr jungen Miinner aus Djame solltet auch kommen und einen kleinen, kurzen 
Yams in euer Dorf zurücknehmen. Dan n kon n tet ihr zeigen , ob ihr zu etwas fãhig seid. Si e sin d 
a l le so trotzig und so faul , immer wenn i eh versuche, ei n Feuer zu entfachen, stirbt es ab80• 
77 Metaphorisch wird hier au f die Zeremonialyamssituation in Djame angespielt ; mit Mutter ist das 
Dorf Djame gemeint , mit Hund sind die Bewohner des Dorfes gemeint. Der <nicht mehr warme 
Ort> , die <erkaltete Asche> beziehen si eh au f die Situation des Dorfes Djame, k ei nen Erfolg i m Zere-
monialyamspflanzen zu haben. 
78 Metaphorisch heisst das , ob spãter auch wirklich erfolgreich Zeremonialyams angepflanzt werden 
kon ne. 
79 Dass das Feuerholz schlecht sei, ist ei ne Metapher dafür, dass der Yams schlecht sei , nicht gedeiht. 
80 Ein Feuer entfachen, das dann spãter abstirbt , ist eine Metapher für den - spiiter misslin genden -
Yersuch, alle zum Zeremonialyamspflanzen anzuhalten . 
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Saigapa: Wanginbelim , Sagumbalak, Mbugnitipe und Apuk - ihr Mãnner aus diesen Weilern 
sprecht8 ' . 
Gwangulap (Djame): Früher schon haben sie es so gemacht. Ich habe es gesehen - darum kann ich 
davon reden. Den Yams, den ihr, Mãnner aus Kimbangwa, nach Djame geschickt habt, werden 
si e nicht pflanzen kon nen. Er wird i m Esshaus stehen , stehen und endlich dort verfaulen. 
Saigapa: Ich mochte, dass mit Ngwaledjame82 geredet wird. 
Wuln ;Jmbia: Kein anderer Ma n n ist meinem Schwager hierher gefolgt. 
Saigapa: I eh mochte, dass a l! e wichtigen, grossen Mãnner aus Djame hierher kom m en un d mithoren. 
Gwasilu (Djame): Nu r er ist gekommen- ke in jüngerer Ma n n ist ihm gefolgt. 
Gwangulap (Djame): Ich werde schauen- fall s a lle pflanzen werden, wi rd es in Ordnung sein. Falls sie 
nicht pflanzen, komme ich zu euch und werde davon reden. Wenn nur alle die jungen Leute in 
meinem Dorf das Denken der jungen Leute hier in Kimbangwa annehmen würden - dann 
würden si e etwas Gu tes au f di e Bein e stellen kon nen . 
Mbugnitipe (Djame): Nun redet ihr schon die ganze Zeit von den andern! Ich selber, ich werde 
pfl anzen. 
Gwangulap (Djame): !eh weiss ese ben ni eh t - werden wir zusammenarbeiten? I eh weiss es ni eh t! Falls 
nur wir zwei guten Yams ernten werden- werden die Jungen dann sagen , die zwei haben es uns 
gezeigt ? Wir Jungen haben nichts gepfla nzt , die zwei aber haben gepflanzt und geerntet. Werden 
si e so reden ? Nu n in d er tiefen Na eh t schlafen si e. Nu r i eh al! ei n sitze w a eh vor d em H aus i m 
Weiler Mbutpun und denke a n den Yams. 
Mbugnitipe (Djame): Wir zwei si tzen bis früh morgens i m Weiler vor dem H aus. 
N g;J I;Jpal : Wir drei sind bis in die Morgendãmmerung vor dem Ha us gesessen. 
Gwangulap (Djame): Mbugnitipe und ich sind die ganze Nacht über hier in Kimbangwa geblieben. 
Zuhause hat niema nd unser Gesicht sehen kon nen. Und doch sind sie heute morgen ni eh t al! e au f 
schnell stem Weg hierhergekommen 83 ! 
Saigapa: Ihr wart weg und habt mit uns geredet. Die andern werden sich fragen, was ihr wohl hier mit 
uns besprochen habt. Spãter werden si e sich sorgen. 
Yapite: Gwangulap, mein kleiner Bruder, ich rede von derjenigen N acht , a ls du hier in einem unserer 
Weiler übernachtet hast. Hier steht ein mbabmutagwa-Stein 84 , den vor langer Zeit unsere Vor-
fahren hierher getragen haben . Er wacht über di esen ame; h i er musst du nichts befürchten . 
Ng;JI;Jkambe: Hier in Mbutpun musst du nichts befürchten, Gwangulap. Warum machst du dir 
Sorgen ? Ni chts wird dir geschehen . 
Ba nguilo: Jagwemi und Mbugnitipe habe ja sowieso Mütter aus Kimbangwa. Nun haben wir lange 
über das Dorf Djame mitei na nder gesprochen. Spãter wird diesen beiden etwas Gutes gelingen -
und a lle andern werden nichts zustande bringen. 
Sarek isik: Nu r di e beiden werden an ei nem guten , re in en Ort wohnen.85 
Sa rembange: All e sind gestern geko mm en. Viele Junge habe ich gesehen. Dann haben wir Schweine-
flei sch verteilt , un d diese Jungen waren schon ni eh t mehr da. 
Ng;JI;Jkambe: W as soll denn das , dass sie al le weggera nnt sind ? 
Banguil o: Sie hãtten bleiben so ll en - hãtten ein Stück Schweinefleisch bekommen und hãtten es mit-
nehm en und in Djame verteilen konnen. Schweine des Do rfes im Weiler zerschneiden und ver-
teilen- ihr habtj a k ei ne Ahnung, wie d as geht! 
Nindengu (Dja me): ngwal Nduno, ich mbugn i-Man n bin schauen gekommen, l du hast mir Fleisch 
gegeben, l zu gabst mir ein Stück, l ich habe es gegessen, l ich bin zurück gekehrt in den 
Weiler Mbugitu l und in den Weiler Walnge.86 
81 Djame I; au f dem gleichen Hügelkamm gelegen wie di e Weiler Mbutpun und Juwanyingi in Kim-
ba ngwa. 
82 Ngwaledjame ist der vo n Kimbangwa weiter entfernte Teil Djames; Babadjame (oder Dja me I) ist 
derjenige Teil des Dorfes, der au f dem Hügelka mm Mbutpun-Juwanyingi liegt. 
83 Al s Vorwurf un d Herausforderung (Hoffnung) an di e jungen Mãnner des eigenen Dorfes gedacht. 
84 Zum Mondstein mbabmutagwa cf. 5.2.4 S. 214-15. 
85 Ei n guter, reiner Ort ist ein Ort, dem es gelingt , Yamswettstreit durchzuführen ; also vorher erfolg-
reich Yams anzupflanzen. 
86 Mbugitu und Wa lnge sind Weiler Djames. Das ngwalndu-Wesen Nduno ist das ngwalndu-Geist-
wesen des gesamten Dorfes Djame - so wie das ngwalndu-Geistwesen Bira für ganz Kimbangwa 
steht. 
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Zu euch bin ich gekommen, Bewohner Kimbangwas. Zu euch bin ich gekommen, was auch 
immer ihr über die Bewohner Djames sagen wollt, ich mag nichts davon hõren. Wenn ich in 
meinem Dorf Djame bin, bin i eh sehr müde. Al les was i eh sage un d mache, soll ni eh t wahr sein -
ich mag nicht mehr. Redet nicht so viel, überdeckt nicht das, was ich schon lange gesagt habe. lhr 
habt mich gerufen, ich bin zu euch gekommen, n un werde ich zu euch reden. W as ihr mir sagen 
wollt, sagt mir nichts davon , schon lange habe ich selber alles gesagt. lhr habt von den Clanen 
Lanikum und Djambleikum aus dem Dorfe Djame geredet, ihr habt also von mir geredet! lch 
stamme aus einer wirk lich grossen Familie. Überall gibt es Leute aus dem Clan Mindekum und 
Djambleikum. Hier in eurem Dorf habe ich eine Palmblattscheide, hierher kann ich immer 
schlafen kommen. Ich bin also auch ein Mann dieses Dorfes. 87 Gerne würde ich diese Palmblatt-
scheide nehmen und ins Wasser werfen- doch stiindig verfolgt mich Unglück und so lasse ich es 
sein. Wenn es einmal gerade in meinem Dorf keine Schwierigkeiten, kein Unglück gibt , komme 
ich nach Kimbangwa und entfache hier bei euch ein Feuer. Dann bin ich in Kimbangwa und 
denke an das Yamspflanzen. Doch in meinem Dorf setzen sich mir alle in den Weg, wollen mir 
nicht helfen . Ich gehõre einem grossen Clan an, dessen Mitglieder überall hingezogen sind und in 
allen Dõrfern verteilt leben . Nicht nur ich gehe weg aus Djame und komme nach Kimbangwa. 
Alle Mitglieder meiner Familie ziehen überallhin . W as auch immer ihr mir zu sagen habt, sagt es 
mir jetzt! Lange Zeit bin ich ohne irgend etwas zu iiussern hier gesessen, n un rede ich. 
Saigapa: Früher ga b es di ese Sitte ni eh t; dieses Gesetz des Bodens (k<lpmak<lpma) weiter südlich von un s 
- es gab dieses Gesetz früher nicht. Diese Sitte, mõglichst viele Menschen umzuwerfen, zu tõten. 88 
Mein Name ist Kimbangwa , dein Name ist Djame. Dieses Gesetz kennen wir nicht. Ich habe die 
ganze Nacht mit mei nen zwei Viitern durchgeredet- bei de haben ni eh t geschlafen. W en n du , Nin-
dengu, nu n so redest, so beschiimst du diese mei ne zwei anderen Viiter aus Djame. 
Nindengu (Djame): Entschuldige, aber i eh beschiime die beiden ni eh t, wollte es ni eh t tun . Ich ha be von 
meinem Clan gesprochen. Al le wollen nie zuhõren , deshalb habe i eh so geredet. 
Mbabmutjipmia (Djame): Ich habe n ur euch Anwesende gelobt- die andern in Djame mag ich nicht 
loben . Deshalb redet nun Nindengu so viel. Er verbreitet und verfiilscht das Gesagte, er macht ei n 
Durcheinander.89 
Sarembange: Nindengu , wie viele Jahre bist du früher schon z u un s gekommen? Wie v i ele Jahre waren 
es wirklich? Gwangulap kom m t schon lange immer wieder zu un s, deshalb ha be i eh grosse 
Freude an ihm un d sage es ihm auch. 
Ng;J[;Jkambe: Wir freuen uns einzig un d a llein a n Gwangulap. 
Nindengu (Dja me): Spiiter, wenn ihr wieder Yamsfeste feiern werdet, werde ich nie mehr zu euch 
kom m en- nu r jetzt b in i eh zu euch geko mmen.90 
Gwangulap (Djame): Nindengu , du hõrst nicht wirklich zu. Du sitzt ei nfach da. Al le reden , du antwor-
test- es ist i h re Angelegenheit!91 
Sarembange: Du strengst dich a n, vergebl ich. Vergebli ch, Nindengu , mühst du dich ab, wir bedauern 
dich, wir beschimpfen dich , aber wir schimpfen dennoch nicht wirklich. Wie steht es mit dem 
Regen in deinem Weiler? lm Weiler von Gwangulap regnet es manchmal, dann trocknet der 
Regen schnell wieder. Bei dir nicht.92 So viel! 
Nindengu (Djame): So redet ihr a lle, deshalb bin ich zu euch gekommen. 
Wuln;Jmbia: Seid ruhig, ich werde euch nun etwas sagen. Alle ihr jungen Leute, seid still , kommt, hõrt 
zu . Benehmt euch nicht so, er ist ei n grosser, a lter Mann , denkt gu t a n ihn! 
Nindengu (Djame): N un , sollen sie doch alle da herreden. l eh gebe mir alle Mühe- wenn ich sterbe, ist 
es damit eben aus. Dann haben eben die Kinder meine Lehre nicht mitbekommen und werden 
87 Er mei n t damit, er ha be Freunde in Kimbangwa. 
88 Hinweis au f neue Zaubereipraktiken aus d er Gegend südlich d er Dõrfer Kimbangwa un d Djame. 
89 Au eh Mbabmutjipmia stammt wie Nindengu aus d em Dorf Djame un d hat in di ese m Jahr ( 1979) 
an der mambutap-Yamszeremonie in Kimbangwa teilgenommen. 
90 Was hier Ng;JI;Jkambe (Kimbangwa) und Nindengu (Djame) sagen, ist ein kiimpferischer Schlag-
abtausch, e ine Herausforderung des jeweiligen Gegners i m andern Do r f. 
" Die anwesenden Miinner aus Djame und Kimbangwa sind nicht bõse auf Nindengu- sie bedauern 
ihn n ur, dass er si eh so vergeblich mit dem Yamspflanzen abmüht un d ni e Erfolg hat. 
92 Metaphorisch gemeint für die Aussage, dass dem andern das erfolgreiche Zeremonialyamspflanzen 
nicht gelinge. 
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nieht fiihig sein, etwas Reehtes fertigzubringen. Wieder bin ieh zu eueh gekommen, habe mir alle 
Mühe gegeben, aber niehts ist daraus geworden. Wenn ieh einen guten Yams ernten werde, werde 
i eh eueh hei fen, hei fen, dass euer Zusammenleben gu t sei!' 
Wuln:Jmbia: Du kommst zu uns als Freund von N g:JI:Jpal. Ihr beide werdet dann singen und tanzen, 
und wir alle werden zusehauen. 
Ng:JI:Jpal: Singen werden wir sehon. Aber tanzen kan n i eh nieht mehr, mein Bein ist krank. 
Nindengu (Djame): Rede doch nieht offen heraus, was du denkst, du musst in versehlüsselter Rede 
( andjekundi) di eh iiussern! 
Sa igapa: Ist doeh egal , lasst das ! Redet nieht soviel ... In deinem Dorf musst du mit Dreek bedeekt 
leben, geht es dir sehleeht, un d so bist du hierher gekommen, u m mit uns zu reden, und n un reden 
wir miteinander. 
Bi ra (Bainyik): ngwal Wuln:Jmbia, l du bist ein mbugni-Mann , l du bist ein mandji-M ann, l du 
bist, un d d er wundingil-Yams ist mit dir, l un d d er mbambutap-Yams ist mit dir, l i eh a b er b in 
ein Mann der magro, / ieh esse Fleiseh mit Blut, l ieh maehe Liebe mit menstruierenden 
Frauen, l und der wundingil rennt weg vor mi r, l und der mambutap rennt weg vor mir. l 
ngwal Wuln:Jmbia , i m Weiler, in dem ieh wohnen mõehte, in dem ich essen mõchte, l in N du-
saki und Kaungwande, l hat mieh ein Flughund weggeholt, l hat mieh davongetragen an den 
Ort des Grossvaters un d des Vaters.94 
Vater, ieh kan n deine Rede nieht verstehen. 
Sa igapa: Wir sind alle magro. 
B i ra (Bainyik): !eh bin ei n magro. Du bist ei n mbr~gni. In deinem Dorf steht das H aus für menstruie-
rende F ra uen am Rande von bewohntem Gebiet und der mbabm utagwa-Stein steht weit weg vom 
Menstruationshaus, und deshalb bist du fii hig, etwas Wirksames zu tun, d as gute Folgen haben 
wird.95 Alle meine Unternehmungen wurden von Frauen in Frage gestellt und zerstõrt. Die 
Frauen sehützen sieh nicht der Sitte gemiiss, sie zerstõren uns Miinner. Du verbietest der Frau, 
sieh dir zu niihern , du sehl iifst allein; dann pflanzst du Yams, und er gedeiht gut. !eh dagegen ver-
halte mieh wie ein magro-Mann. Wenn wir gemeinsam abends ein grosses Feuer maehen, da nn 
werde i eh m i eh au f ei n er Sei te hinsetzen -di e Frau sieh au f der andern. So halten wir es in Bai-
nyik, ihr solltet mit uns nieht zuviel zu reden versuehen. Ei n sehleehter Hund bin ieh, in der Asehe 
des Feuers sehla fe ich, und nun seid ihr gekommen, habt mieh angefasst, d ie Asehe auf meiner 
H aut entfernt un d mir ei nen Yams gegeben. l eh b in ei n magro, warum ha b t ihr das g etan? Warum 
habt ihr mi r einen Yams ge_geben ? Hier in Kimbangwa gibt es doeh genug gute Miinner. Warum 
habt ih r diesen Yams nicht ihnen gegeben ? Es gibt Sukurumbu n, G utasipua, Katu und ::lkwante. 
N u n habt ihr di e H aut eines sehleehten Hun des von Asehe gesiiubert96 . I eh a llein bin zu eueh naeh 
Kimbangwa gekommen. Es ist gut, dass ihr mir etwas gegeben habt. Es tut mir leid, eigentlieh 
aber habt ihr mir den Yams vergebens gegeben - ieh weiss nii mlieh nieht, wie ma n Zeremonial-
ya ms a npfl anzt. Alle meine Pa rtner (djambera) mõgen mieh n icht, messen sieh nieht mehr mit 
m i r. Sie sagen , ich sei ei n sehleehter M a n n . G u t, es ist etwas, das man versuchen muss. !eh werde 
e s versuehen. 
Saigapa: Du bist nieht wie mei ne beiden mbandu (Sõhne des M utterbruders), die, kaum dass sie den 
Yams, d en man ihnen geben wollte, gesehen hatten , a uch sehon wegrannten nach Bainyik. Du 
bist ein Mann unseres Dorfes. Du hast diesen unseren Ort viel zu lieb. Du bist doeh gar kein 
Mann aus Ba inyik, obwohl du eben so geredet hast. Sieh, dein Vater hat doeh früher seinen Yams 
a uch nieht mit denen in Ba inyik zusammen zur Sehau gestellt? 
Bira (Bainyik): Entschuldige, mein Vater, aber ieh kann nieht nur hier in Kimbangwa reden. Heute 
gegen Abend werde ich naeh Bainyik zurückkehren. 
Saigapa: Hõre, dort in Bainyik wird niemand auf dieh hõren . Wenn du aueh zu ihnen redest, - sie 
werden dir trotzdem nieht helfen kõnnen. Sie werden dir sagen; frü her warst d u ein magro, d oeh 
93 Anspielung au f den Zusammenhang zwisehen gutem Zusammenleben (Einhalten aller Regeln) und 
Erfolg i m Zeremo nia lyamspflanzen (Hilfe d er Ahnen). 
94 Kommentar zu diesem Gesang ef. 3.2 S. 28129. 
95 Bemerkungen zum Menstruatio nsha us cf. 5.2.3. 
96 D i ese Metapher verweist darauf, dass B i ra si eh sehleehter maeht, als er si eh eigentlieh einsehãtzt. Er 
nen n t si eh ei nen sehlechten Hun d ( = Ma n n), d er voll Asehe ist ( = wertlos), mei n t es aber ni eh t 
eigentlieh. 
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inzwischen bist du zu einem mandji geworden97• Komm a lso nicht zu uns, um über diese Dinge z u 
reden . - So, B i ra, werden si e zu dir sprechen. 
Sarembange: Heute noch bewahren wir das Gerüst deines Federschmuckes au f, den du bei der letzten 
Tnitiationszeremonie in unserem Dorf getragen hast98• 
Saigapa: Er ist doch kein kleines Kind mehr! Kennzeichnet seinen Kõrper mit Betelkalk - schliesslich 
ist er ei n erwachsener M an n. 
Sarekisik: Nicht ihr sollt das tun, das ist mei ne Aufgabe, denn ich bin sein djambera-Partner99 . 
Saigapa: W as auch immer ihr tu t, er kan n kom m en und zuschauen. Ihr kõnnt ihm etwas geben, und er 
kann mit euch reden. W en n er redet, kõnnt auch ihr reden, ihr kõ nnt miteinander reden . Denn er 
hat alles hier bei uns schon gemacht; und Katu, :)kwante, Sukurumbun und G utasipua haben 
gegessen und schlafen jetzt100• W as auch immer du besprechen mõchtest, komm ruhig zu mir un d 
wir z w ei werden darüber reden. 
Niaulak: Anik macht oben im Himmel Geriiusche, l und unten im Boden macht ein wa /e-Geist 
Geriiusche. l Kokumba le in den Wolken oben hõrt es, l macht sich Gedanken, l hat Angst 
und sitzt. 10 1 l ngwal Maurembun, l warum wendest du dich ab wegen einer Kleinigkei t und 
beugst deinen Kopf? l Es ist d och etwas, was wir Menschen machen ! l Warum kehrst du mir 
d ei nen Rücken zu un d liisst d ei nen Ko p f hiingen ?102 
Wuln;:~mbia: Hõre, mein Enke!, warum Angst haben vor den grossen Miinnern ? N imm den Ya ms und 
versuche etwas. Wenn dan n nichts d ara us wird, w as soll es ? Versu eh es ! 
B i ra (Bainyik): Schon recht, es ist e ine gu te Sa eh e, i eh darf mir ni eh t weiter So rgen machen d eswegen. 
Saiga pa: Schwager, diese ganze Angelegenheit mag i eh ni eh t. Mir wiire lieber gewesen, wenn ei n Ma n n 
aus Ba inyik, der immer viel Unrecht anstellt, hierhergekommen wii re, d ass ich mit ihm hiitte 
reden kõnnen . Dass ich nu n mit dir, der du nichts angestellt hast und ei n no rmaler , unscheinbarer 
Ma nn bist, reden muss, ist nicht in Ordnung. 
Mbugnitipe (Dja me): Ihr kõnnt doch nach Kimbangwa kommen und mit den Leuten hier zusa mmen-
sitzen - ihr werdet etwas essen und wieder zurückkehren. Warum wolltet ihr aus Ba inyik n icht 
hierher kommen ? Jetzt hat man mir auch Yams gegeben. Im kommenden Jahr werde ich es den 
beiden jungen Burschen, Ngu ;:~ len und Ma nigut, zeigen. Jetzt ha be i eh von den grossen M iinnern 
Ngu;:~len und Manigut von der andern ara-Zeremonia lhiilfte Ya ms beko mmen. 103 Tch selber hatte 
nichts, bin hinunter nach Kimbangwa gegangen und habe Yams bekommen. N un kann ich etwas 
versuchen , kan n spiiter in meinem eigenen Dorf Yams schmücken und zur Schau stellen . l h r habt 
Feuer gemacht und es mir gegeben . Nun werde ich es euch zwei Jünglingen zeigen - und euch 
andern auch. Auch euch, Winauru und Yapite, werde ich mit meinen Füssen zertra mpeln. lhr 
denkt z u wenig a n euer eigenes Dorf, ihr wo llt einzig m i eh abschiessen !? Wa rtet, spii te r we rde i eh 
selber ei nen langen Yams ernten, dann werdet ihr sta unen und sagen, oh, wir haben ei nen Ya ms 
geerntet, nu n hat auch er ei nen Yams geern tet. l eh glaube fast, ihr stellt euch vor, d ass ihr mit mir 
97 magro; südliches Abelamgebiet gemeint. mandji ; westl iches Abela mgebiet gemeint. 
98 Die Leute Kimbangwas bewahren ihre Erinnerung daran, dass Bira a ls Kind und junger M a nn in 
Kimbangwa initiiert worden ist. 
99 Tauschpa rtner der anderen ara-Zeremonialhii lfte bei Initiationen, Ya mswettbewerb , Schweine-
tausch. 
100 Das heisst, dass er in Kimba ngwa initi iert worden ist und da nn Schweine gebunden und gegeben 
hat für die Initia tion, und dass die ngwalndu-G eistwesen - die Ha uptcla ngeister namens Katu, 
:)kwa nte, Sukurumbun und G utasipua - d avon gegessen haben und nu n für immer d avo n Kenntn is 
ha ben. 
10 1 Hinweis auf Mythologie; auf Kokumbale, den Gott im Himmel, und Aniktagwa, die Gõttin im 
Boden, un d au f di e wa/e-Geistwesen ( cf. M ythen 8. 1.9 un d 8. 1.14). 
102 Hinweis au f di e vorhandene Angst einiger i m Yamswettstreit herausgeforderter Miinner. 
103 Ironisch und vor allem situatio nsbedingt gemeint. Ngu ;:~ len und Ma nigut sind a ltersmiissig um 
einiges jünger a ls Mbugnitipe, wenn auch etwa um 45 Ja hre alt. Mbugnitipe nen nt sie a ls erfolg-
reiche Herausforderer <grosse Miin ner> und redet von der Zukun ft, in der er sie zu besiegen hofft, 
von ihnen a ls <junge Burschem - a lso a ls unfiihig, über ihn zu gewinnen. 
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ei nen kleinen, unwissenden Knaben abgesehossen habt ?104 lhr wollt mei nen Na m en nehmen? 
N un denn.' 05 
Wuln;~mbia: Zuerst sollen si e mieh abzusehiessen versuehen , dan n kõnnen sie an dieh denken . Glaubst 
du, diese meine Kinder seien etwas wert? leh bin nieht fãhig, für diese Kinder zu reden. Du 
sehon! Du wirst an si e denken un d mit ihnen diskutieren. 
Saigapa: Wuln:Jmbia, pass auf, dass du nieht einfaeh nur sehwãtzst! Letztes Jahr hat man dieh abge-
sehossen. Damals meintest du , du ki:innest mit all deinen Sõhnen nieht mehr reden. Aber sehon 
heute hast du ja wieder mit ihnen geredet. 
Winauru: Ieh habe zugehõrt, l nun fühle ieh mieh wohl dank all dieser Reden, l ieh wollte 
zuhõren, l i eh ha be zugehõrt , l un d mei n Magen ist in Ordnung. 
Alle haben mir ein Messer gegeben, alle wollen mit mir zusammen Gartenland roden - deshalb 
haben sie mir ein Messer gegeben. 106 All ihr meine Kinder und meine Brüder, nun ist unsere Zeit 
gekommen. 
Mbabmutjipmia (Djame): Spãter werdet ihr sagen ki:innen, zuerst haben wir ihnen Yams gegeben, nun 
geben sie uns Yams.' 0' 
Wunyura: So ist es gut. leh werde dir dann wieder einen zurüekgeben , du wirst mir wieder einen Yams 
geben , i eh werde ihn essen. 
Yapite: Deshalb spielen wir mit dir, wir mõehten , dass du uns zurüeksehlãgst, dass du riehtig fest 
zusehlãgst. 
Mbabmutjipmia (Djame): !eh ha be gesproehen, nu n kõnnt ihr reden. 
Wunyura: He, ihr zwei, passt au f, dass ihr den Mund nieht zu voll genommen habt und nãehstes Jahr 
am Stoek hier steht. 108 
Winauru: I eh Sehwein beobaehte di eh sehon lange, i eh werde dieh auffressen. 109 
Mbugnitipe (Djame): Alle andern Mãnner, die vom oberen Dorfteil, reden mit doppelter Zunge, zwei 
Münder und zwei Reden haben sie. Aber ieh nieht. leh habe es immer wieder versueht. In diesem 
Jahr ist es mir misslungen und ihr habt mir etwas gegeben. W as sein wird , weiss ieh ni eh t. 
Gwangul a p (Djame): l eh b in von der andern Zeremonialhãlfte. Mbugnitipe wird zu eueh kommen und 
mit eueh zusammensein. Dann werden wir bei allen wiehtigen Dingen und Festen zusammen-
sitzen und zusammenessen .110 ••• 
8.4.3 Ausschnitt aus einer Diskussion um die Krankheit einer Frau und die Rechte und 
Pflichten eines < Vaters des Bodens> 111 
Dj a mbapui: lhr redet daher, da rüber sorge ieh mieh. Früher sagtet ihr von uns, wir seien Totengeister , 
se i en au f Sei te der Toten, uns gãbe es ni eh t mehr. Hier, au f diesen Boden h i er gehõre i eh ; was für 
Unglü ck au eh darauf entsteh en ma g, de r Boden h i er gehõrt mir. 
104 Absehiessen steht hier metaphorisch für besiegen im Yamswettstreit. 
105 Den Namen eines Mannes nehmen , heisst , ihn in etwas besiegen und den Ruhm über ihn davon-
tragen. 
106 W en n einer lange Zeit keinen Zeremonialyams gepflanzt hat, und man ihn auffordern will , wieder 
i m Wettkampf mit andern mitzuhalten , gibt man ihm einen Yams als Herausforderung und redet 
i m übertragenen Sinn von einem Messer dabei. Mit dem Messer, der Machete, wird ja der Busch 
gerodet für di e Erriehtung eines neuen Gartens. 
' 0 ' Hinweis au f das fundamentale Zeremonialyamsgesetz des Austausches. 
' 08 Metapher; a m Stoek dastehen heisst, o h ne etwas dastehen. 
109 <!eh Schwein> ist metaphorisch zu verstehen und ist zudem uneigentliehes Reden. Es heisst: ich 
guter Kãmpfer, ieh guter Yamspflanzer. 
11 0 In jedem Dorf bilden ja erst die beiden Zeremonialhãlften (ara) zusammen die Dorfeinheit; cf. 
3.6.2. 
' ' ' cf. 5.1 S. 198-20 l. Di e Diskussion fan d i m südwestliehen Dorfgebiet Bendjin i m Weiler T j at statt, in 
dem sieh auf Erlaubnis des Bodeneigentümers die- zum Zeitpunkt der Diskussion kranke- Frau 
Christina aus Mambleip, ihr Mann Sino vom Sepik und ihre Kinder niedergelassen hatten. An der 
Diskussion beteiligten si eh Mãnner aus den Dõrfern Kimbangwa und Mambleip. 
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Winauru: Diese Familie wohnt nun hier. Wir haben ihr La nd zur Yerfügung gestellt und haben über 
dieses La nd kein Gerede aufkommen lassen . 
Djambapui: Wir kl agen über niemanden, d er mit un s wohnt, aufunserem Lan d! 
Mann X (Mambleip): Sie 11 2 gehort zu euch , sie kam zu euch wohnen, - ihr habt für si e zu sorgen . 
Saigapa: Djambapui , Wia ui , ich will nicht, dass ihr daher redet und mei ne Rede wegwischt. Yiele sitzen 
an der Strasse, auch ich 113 , wenn ich etwas sehe, irgend einen Stre it , kan n ich es nicht verbergen, 
dan n muss i eh reden. 
Yapite: Wenn ich etwas Yerborgenes tue , ihr müsst es aussprechen. Falls ich durcheinander rede und 
ni eh t weiss, was i eh tue; dan n dürft ihr ni cht schweigen, ihr müsst da n n reden. 
Saigapa: W as ich tue, was ich verberge, ihr andern müsst mich darau f aufmerksam machen, müsst es 
la u t sagen , wenn ich mich über den Boden beklage 11 4 • 
M an n X (Mambleip ): Gu t hast du gesprochen. 
Saigapa: Rede du nu n! 
Mann X (Mambleip): Ich habe etwas in der Stadt Maprik gehort , nun rede ich. Mãnn er, die in der 
Stadt arbeiten , haben erzãhlt, dass die Mãnner in Kimbangwa über das C lanland Tjat reden und 
streiten würden, und deshalb Christine krank geworden sei . Die Mã nn er in der Stadt sagten, dazu 
unberechtigte Mãnner in Kimbangwa hãtten den Boden in Tjat zum Wohnen zur Verfügung 
gestellt. Sie sagten, sie selber, die sie in der Stadt arbeiten , seien die <Yãter des Bodens>. 
Saigapa: Es ist gu t, dass du un s das sagen kommst. 
Ma n n X (Mambleip): Das w ar ei n mal , als al! e jungen Mãnner B i er tranken, i eh sel be r trinke ke in B i er. 
I eh b in ei n grosser Ma n n (n<Jmandu) . I eh trinke ni eh t. Nu r di e Jungen trinken . 
Saigapa: Gu t, dass du gesprochen hast. Es ist nichtsnutziges Gerede. 
Mann X (Mambleip): Nichtsnutziges Gerede - dàs haben sie geãussert in der Stadt. Sie sagten, in 
meinem Dorf Mambleip habe man zur Zauberei gegriffen 115 • Aber wir leben in un serem Dorf gu t 
zusammen . 
Djambapui : Ihr Jungen aus Bainyik, ihr sei d nichts wert! 116 
Saigapa: Gut, dass du uns von diesem Gerede erzãhlt hast. Der junge M an n, der aus Hoskins zurückge-
kommen ist, ist gar nicht der rechtmãssige Besitzer des Bodens. 117 Der rechtmãssige <Yater des 
Bodens> sitzt h i er, Winauru .11 8 Busikarek un d sein e Sohne sin d ni eh t di e rechtmãssigen < Yãter des 
Bodens>, si e gehoren zum Clan Apangendu. De r Clan Kwangrukum hat si e z u si eh a u f sein Lan d 
genommen und hat sie grossgezogen , zu ihnen geschaut auf La nd des C la nes Kwangru kum. Sie 
waren also nu r Bodennutzniesser. Hier sitzt der wirkliche <Yater des Bodens> ! 
Peni: Busikarek war ein Nutzniesser von Boden, auch ich bin ein er, der Clan Kwangruku m hat mich 
aufgenommen au f sein em Lan d. W er Nutzniesser von Boden ist, hat ke in Recht , i m Namen d ieses 
Bodens zu reden. Dies ist einzig Sache des <Yaters des Bodens>. 
Winauru: Ich a llein bin der <Yater des Bodens> . Diese genannten Mã nner habe ich a ll e n ur zur N utz-
ni essung meines C lanl a ndes herbeigeholt .... 
Peni : Wir andern sind nur Hinzuge kommene (toundu), nur fa lsche Mii nner dieses Bodens; sie zwei, 
Winauru un d G aikupuk, sind die wahren <Yãter des Bodens>. 
Winauru: J a, mei n Bruder un d i eh , wir sind Besitzer dieses Stückes Boden. 
Saigapa: Gut. Welche Art von Sorgen auch immer ih r beide in euch herumtragt, lasst sie heraus, wir 
horen . 
Mann X (M ambleip): Ich glaube nicht, dass es eine Krankh eit vom Sepik unten ist, ich gl aube nicht an 
Zauberei seitens von Leuten unten am Sepik. Es muss sich um eine Sache unseres eigenen Bodens 
handeln , u m ei ne Krankheit, di e hier bei uns i h re Ursache hat. 
Gott ist ein grosser Mann, wenn er es will , werden wir krank, oder sterben wir 119 • Falsches 
112 Die kranke Frau Christina. 
113 Gemeint ist, viele beobachten das Benehmen der andern . 
114 Über unrechtmãssige Bodennutzung beispielsweise. 
11
' Wegen Christina. 
116 Sie haben Bier getrunken und Geschwãtz in Umlauf gebracht. 
11 7 Das Geschwãtz beinhaltete, er, der leibliche Sohn von Busikarek, sei der rechtmãssige <Yater des 
Bodens> des fraglichen Stückes Land . 
11 • Clan Kwangrukum. 
11 9 Anstelle von Gott würde hier ei n Nichtkatholik i m Dorf die Ahnen und Geistwesen nen nen. 
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Gesehwãtz, Lüge, noeh heute müssen wir uns gegenseitig davon beriehten und uns zuhoren. Es 
wãre nieht gut, wenn wir folgenlos diskutieren würden, und wenn ihr danaeh noeh an das 
Gesehwãtz, die Lügen glaubtet. Die Krankheit Christinas steht zwisehen uns! All dieses 
Gesehwãtz ist unwahr. 
Saigapa: Genau so ist es .... 
Mann X (Mambleip): lhr beide, Djambapui und Si no, müsst einen Zaun um diesen Weiler bauen. Ihr 
müsst den Wei ler sehützen, denn ihr habt viele Kinder und Frauen bei eueh, ihr müsst gut für 
euern Weiler sorgen. 
Winauru: Das ist ei ne gu te ldee, den Weiler zu umzãunen. 
Mann X (Mambleip): Wenn ihr es nieht tut! ... !eh von meinem Dorf aus sehe und hore, dass viele 
betrunkene Mãnner in der Gegend herum sind. 
Winauru: Wir ha ben es gehort. 
Mann X (Mambleip): Umzãunt den Weiler gut. 
Ng:Jl:Jkambe: Erheb dieh und sag allen Anwesenden , dies ist nieht Land von vielen , warum sollte viel 
Gerede aufkommen ?120 !eh b in <Vater des Bodens> 12 1, i eh ha be keine Klagen anzubringen . 
Mann X (Mambleip): (zu Djambapui) Jetzt moehte ieh dir und Djokari aus Mambleip etwas sagen. Ihr 
beide tragt bei den Leuten den Namen der Zauberei 122 
Saigapa: Genau, genau, lasst uns von diesem Punkt n un reden. Ihr beide tragt den Namen der Zauberei 
mit eueh. 
Djambapui: Christina ist sehon wieder gesund. Nun werden wir noeh zu ihren Gunsten gemeinsam 
ei ne Kokosnuss anblasen. 
Ng:Jl:Jpal: (halb scherzend) Djambapui , steh auf, wenn du redest, wenn du sitzend redest, werden die 
Geistwesen dieses Bodens sonst Christine packen und kra n k maehen. 
Mann X (Mambleip): Wir haben keine schlechten Gedanken, keine Sorgen l2l . Es wãre desha lb aueh 
nieht gut, wenn ihr sagen würdet , Christina sei durch Zauberei krank geworden. Sie ist einfaeh so 
krank. Sie wird gesund werden. Es ist sehleeht, wenn ihr eueh zu viel Sorgen macht und zu viel 
darüber redet. 
Winauru: Ihr sitzt da und redet davon, etwas über Zauberei heraustinden zu wollen . Das ist doeh alles 
unwahr, di e Zauberei entsteht doeh bei m Fluss Amaku und geht hinüber zum Fluss Wutpam 124 • 
Diese Gebiete Tjat und Bendjin waren früher diehter Urwald, hohe Bãume standen hier. !eh und 
N g:Jl:Jpal rodeten dieses Gebiet, jetzt ist es ei n guter Ort geworden. Wir rodeten , rodeten , rodeten 
Bãume, als letztes kam ein kwatmu-Baum 125 dran und ein markule-Baum 126 Der kwatmu wurde 
a ngehauen , er stürzte um und tiel bein ahe auf mieh herunter. Es gab im Gebiet ein mãehtiges 
wa/e-Gei stwesen namens Mendjingral. Ei n er unserer Vorfahren! Er ist mir i m Traum ersehienen. 
Da ru m weiss i eh von ihm . - Heute kom m t ihr h i er pflanzen, vieles gedeiht , und ihr habt Nahrung. 
Al s ieh allein hier pflanzte, früh er, Bana nen, Zuekerrohr, andere Nahrung pfl anzte, stahl mir 
di eses wa/e-G eistwesen davon. l eh fo lgte se i nen Spuren, sie gin gen nu r bi s zu jenern Hügel, dort 
horten si e au f; es war a l so kein Mensch, der stahl, es w a r dieser wale-Gei st. Er verwandelte si eh in 
ein Baumkãnguruh und stahl meine Bana nen , ieh folgte seinen Spuren , sie verloren sieh beirn 
HügeJI 27 • Manchma l verwandelte er sich in ein Sehwein , da nn stahl er Yams. Weil dieser Geist 
mir alles wegnahm , wollte ich hier nieht mehr lãnger pflanzen. Deshalb lag das Gebiet Bendjin 
brach, bis ma n m i eh fragte , o b ma n h i er Hãuser ba uen dürfe. l eh sagte j a. Wir fãllten darnals di ese 
grossen Bãume, und da n n stah l der Geist dieses Bodens uns di e Nahrung weg. 
Ng:J!:Jkambe: Wir sehauten nu r. Wir wollten i m Gebiet von Bendjin keinen Garten mehr anlegen. 
120 Über di e Besitzverhãltnisse. 
12 1 Er gehort dem Clan Matokum/ Wama an ; das Gebiet um Tjat namens Bendjin ist unter mehr als 
einern Clan aufgeteilt , darunter auch Matokum. 
122 Das heisst, sie sind bekannt dafür, Zaubereipraktiken auszuüben. 
121 Das heisst, dass die Bewohner Mambleips in diesem Fali nieht an Zauberei glauben. 
124 Das heisst ebenfalls, dass Zauberei h i er keine Rolle spiele, in dieser Gesehichte niehts Wirkliches zu 
suchen haben konne. 
125 «kwilla»; lntsia bijuga. 
126 markule gilt al s «poroman » des kwatmu-Baumes. 
127 Bestirnmte Hügel werden als Wohnort von Geistwesen und Ahnen vorgestellt. 
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Winauru: Sollte Christina vom Boden krank geworden sein, sollte di ese r wai e si e kra n k gemaeht ha ben 
- nun, ieh, der <Vater des Bodens>, bin hierhergekommen , um zum wale-Geist, um zum ganzen 
versammelten Dorfzu reden. Wenn sie wirklieh dureh den Geist krank geworden ist, dann gut 128 • 
Djokari (Mambleip): Ieh und mein «poroman» tragen den Namen der Zauberei mit uns herum, daran 
ist jedoch nichts Wahres. Es ist ei n hohler Na m e. Wir be ide sin d hierhergekommen, u m mitzudis-
kutieren. Falls sie wirklich dureh Zauberei krank geworden ist, ist es gut , wenn wir beide, die wir 
den Namen der Zauberei tragen, mit eueh hier diskutieren 129 • 
Saigapa: Sehõn. Du redest wahr. Wir glauben euch. 
Winauru: !eh, <Vater des Bodens>, wollte es, dass sie au f meinem Boden siedeln . Hãtte i eh nein gesagt, 
hãtten sie hier kein Haus bauen , sich nieht niederlassen kõnnen . !eh trage keinen Arger mit mir 
herum wegen dieses Bodens . . 
Ng::Jl::Jpal: Du allein hast alle di e vielen Mãnner au f deinen Boden gelassen. 
Winauru: Sie sind meine Familie! l eh sage nichts , ich kann sie nicht vertreiben. !eh mõehte, dass Chri-
stina und Si no ganz hier bleiben kõnnen. 
Peni: Hõrt ni eh t au f das Gerede irgendwelcher Leute. Hõrt nu r au f den <Vater des Bodens >, nu r au f ihn . 
Saigapa: Spãter wird sein Enke! Pis <Vater des Bodens> dieses Gebietes werden .... 
Djokari (Mambleip): Wir dürfen nicht mehr viel Gerede über diesen Boden in Umlauf bringen. Wir 
haben nun geredet, es genügt. Die beiden <Vãter des Bodens> sind gekommen und haben bei der 
Diskussion mitgeholfen . Hãtten wir in den Hauptweilern - statt hier in Tjat - diese Diskussion 
abgehalten, hãtten zu viele Leute, auch Frauen und Kinder, zuhõren kõnnen. Aueh ich habe 
geredet, ihr habt es gehõrt; ihre Krankheit ist nicht durch Zauberei entstanden. 
Winauru: Es ist gu t, dass wir an diesem Ort so geredet ha ben . Aueh der wa/e-Geist dieses Bodens hat es 
mitanhõren kõnnen . 
M an n X (Mambleip): l eh frage euch alle, habt ihr ausgeredet? 
Djambapui : J a. 
Mann X (Mambleip): Ich wollte zuhõren kommen , ihr habt geredet. Du, <Vater des Bodens>, hast Si no 
und Christina das Stück Boden überlassen wollen.- Wir Mãnner aus Mambleip sind zur Diskus-
sion mit euch hierhergekommen. 
8.5 Interviews 
Die folgenden Fragebereiche sind mit 23 Fra uen un d 32 Mãnnern diskutiert wo rden : 
l ) Kaffega rten und Bodenverwendung früher ? 
Kaffeega rten im Verhãltnis zu andern Gãrten (Ya ms)? 
Welcher Boden wird voraussichtlich in Zukunft für Kaffeeanbau gewãhlt werden? 
2) Clanaufteilung des Bodens ? 
Mõglieher Übergriff au f Clanboden anderer? 
Mõglieher Übergriff au f Bo d en eines andern Dorfes? 
Nutzung des Bodens des Vaters ? 
Nutzung des Bodens der Mutter? 
Nutzung des Bodens eines «poroman»? 
Ka u f von Bo d en? 
Eroberung oder Verlust von Land (Beispiele)? 
Gemeinsamer Boden mit anderem Dorf? 
Stehlen von Boden (IGJpma ; yaui gwamb<J) ? 
Streit um Boden (Beispiele)? 
128 Dann müsste sie nun, naehdem der Geist dureh den richtigen Mann besãnftigt worden ist , wieder 
gesund werden. 
129 Ob sie nun wirklich Zauberei gemacht haben oder nicht , die Angelegenheit soll von ihnen au s 
gesehen in Ordnung kommen. 
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3) Gartenblõcke un d warum? 
Gartenblõcke an wen- Verwandtschaftsbezeichnung, Verwandtschaftsbeziehung? 
4) Boden und Siedlung? 
Buschweiler un d Busch? 
Hauptweiler (tapmange) ? 
Bedeutung von Kokospalme und Kokosnuss (tapmange-tapmandu) ? 
5) Boden und Tod? 
Begrãbnisart? 
6) Hauserformen- Bodenhaus? 
Bedeutung d er Kochstelle (tange)? 
Bedeutung d er Schlafstelle (ta/e) ? 
7) Menstruationshaus? 
8) Jenseits (gambanange) ? 
Anrufen d er A h nen i m Garten? 
Bedeutung d er Nacktheit i m Zeremonialyamsgarten? 
9) Bodentypen? 
l O) Steine? (ngwalepa ma tu) 
li ) Wasser? 
Quellen, von Menschenhand gemacht? 
wai e-Wassergeister? 
12) ame un d Tabugrund? 
Mõglicher Versammlungsort für F ra uen und Kinder? 
13) Tabubusch? 
Diese Fragenbereiche habe ich erstmals im dritten Monat meines Aufenthaltes in Kimbangwa fo rmu-
liert. Sie fanden eine erste wichtige Erweiterung nach dem ersten, ausserst fruchtbaren und a usge-
dehnten Interview (oder Gesprach) mit Linus. Einzelne weitere Stichworte sind spater hinzugefügt 
worden; etwa nach dem ersten abgeschlossenen Drittel der Tnterviews sta nden die hier notierten Stich-
worte fest. Ursprünglich sind noch weitere Fragebereiche notiert worden, die wahrend der Arbeit an 
den Interviews weggefa llen sind. Zusatzliche Fragebereiche, die nicht direkt den Boden betreffen und 
nicht mit a llen gleich intensiv besprochen worden sind, sind hier weggelassen worden, wurden aber in 
der vorl iegenden Arbeit mitverarbeitet. 
Wie die Art der Formulierungen der unter den einzelnen Punkten aufgezahlten Fragen vermuten 
lasst, wurden die lnterviews als Gesprache verstanden , bei denen Punkt für Punkt den lnterviewten 
verschiedene dieser Fragen in unterschiedlicher Reihenfolge und in je situationsbedi ngter, freier, aber 
genauerer Ausformulierung gestellt wurden. Genauso wie die Fragen eher als Fragebereiche zu ver-
stehen sind, sind auch die Antworten eher a ls mõgliche Antwortbereiche zu verstehen. Die Umfelder 
mõgl icher indi vidueller Antworten waren sehr verschieden. 
l n Antwort au f di e Interviewfragen ergaben si eh in einzelnen Fa li en langere Erzah lungen, Erkla-
rungen oder Exkurse zu nicht immer direkt mit der Ausgangsfrage verbundenen Punkten. So führten 
Antworten zu Frage l haufig zu ei n er Diskussion über di e wirtschaftliche Zukunft i m Dorf, über Geld-
erwerb und mõglichen Aufbau eines Geldgeschaftes innerhalb des Dorfes. Frage l verleitete die 
Befragten ni eh t selten zu Gegenfragen, die in den Bereich von Cargogedanken gehõren. 
Frage 2 wurde von a llen Mannern mit grõsster Ausführlichkeit durchdiskutiert, wahrend Frauen 
sich primar auf das Thema <Stehlen> von Boden beschrankten und meist zu Kauf von Boden und 
Eroberung oder Yerlust von La nd nur zu sagen wussten, sie wüssten nichts, sie seien nicht mit a lten 
Mannern oder F ra uen zusammengesessen, niemand habe i h nen davon gesprochen. 
Frage 4 fü hrte bei manchem vollinitiierten namandu oder werdenden namandu zuerst zur Diskus-
sion der Bedeutung der Koskospalmen und Kokosnüsse in unterschiedlichstem Zusammenhang und 
von da weiter zu Initiationen un d wichtigen Punkten des Tnitiationszyklus. 
Frage 6 wiederum veranlasste vor allem a ltere Dorfbewohner, Manner wie Frauen, auf die ver-
gangene, strenger traditionsgebundene Zeit tei ls mit Wehmut (bessere Zeit), teils mi t Verachtung 
(schlechtere Zeit, Zeit der Unwissenheit) zurückzuschauen - eine Art der Ei nstellung, die auch bei 
vielen Dorfbewohnern jeden Alters oft in bezug au f di e Zukunft, au f die Errungenschaften der neuen 
Zeit un d a u f di e eigenen Aussichten durchschimmerte, insofern die Jetztzeit und die Zukunft entweder 
eindeutig als i m Yergleich zu einst schlechter oder besser eingeschatzt wurde. 
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8.5 .1 Interview mit Ma re ( ca. 40jãhrige F r au des Clanes Apangendu / Giaue) 130 
l) Kaffeeanpflanzung 
Ich habe selber eine Kaffeeanpflanzung auf Boden meines Vaters angelegt. Ich fragte meinen 
Vater. Er war einverstanden. Er sagte: «Du hast vie le Sõhne, du kannst das Land roden.» Mei n M an n 
Paura und der Mann meiner Schwester, Manigut, halfen mir. Als ich zum ersten Mal Kaffee erntete, 
verkaufte ich ihn au f den Namen meines altesten Sohnes Amak u. Damals starb mein Vater. 
Nur soviel. Was spater sein wird mit dem Kaffee , weiss ich nicht. Ob ich einen neuen Kaffee-
garten auf Clanboden meines Adoptivvaters Ng;J];Jpal für meinen Sohn Jerry anlegen werde? Jerry 
gehõrt Ng;J];Jpal, er wird spater au f sein em Boden pflanzen kõnnen. E nos un d Nganbangen gehõren zu 
mir. Als ich damals Jerry auf die Welt brachte, waren alle Angehõrigen von Ng;J];Jpal in Sel mak zu 
Hause. Damals brachte mir Ngiengu (eine der zwei Frauen von Ng;J];Jpal) Yams- ich habe Jerry zur 
Zeit d er Yamsernte, ni eh t d er Taroernte, geboren. 
Solange die Zeit so gut ist wie jetzt, werden wohl alle weiterhin Yams anpflanzen, was aber 
werden si e tun, w en n di e Zeiten schlecht sind, wird dan n noch Yams angepflanzt werden? 
Als ich Ramangi gebar, sagten es alle meiner Schwagerin Seine und ihrem Mann Uliambu. Seine 
brachte mir Yams und Taro und kennzeichnete somit Ramangi für sich- spater holten sie Ramangi zu 
sich, adoptierten ihn. Als Ramangi drei Jahre alt war, starb Uliambu. Ein anderer Mann, Wunyura , 
heiratete Sei ne, obschon dessen erste Frau Mai ne ganz dagegen war un d sehr Übles erzahlte über Sei ne. 
Damals sagte ich zu Seine, sie solle Maine vor das Dõrfergericht ziehen , doch sie wollte nicht. Heute 
arbeiten di e beiden Frauen zusammen, kochen und wohnen auch manchmal zusammen. 
W as spater sein wird, weiss i eh ni eh t. Wird di e Zeit gu t b lei ben ? Fali s di e Zeiten schlechter 
werden, ware es gar nicht gut, wenn die Bewohner keinen Yams mehr anpflanzen würden- Yams ist 
etwas Gu tes, Wichtiges. 
2) Bodenaufteilung 
Mit meinem Mann Paura zusammen habe ich dessen Clanland des Clanes Apangendu/ Giaue 
bepflanzt. W en n i eh auch heute noch au f diesem Boden pflanzen will, nachdem mei n M an n m i eh ver-
lassen hat , muss ich Wuln;Jmbia fragen, den Vater des Bodens. Paura ist nicht Vater des Bodens, so 
kann ich ihn nicht fragen . Wenn ich Lust dazu habe, kann ich Wu!n;Jmbia fragen, wenn ich keine Lust 
zum Fragen habe, kann ich auch nicht sein Clanland roden . 
Jch kann auch auf Clanland meiner Mutter Garten a nlegen : Kwangrukum / Kwandji. Als meine 
Mutter Yaa pru heiratete, bekam sie von ihrem Vater ein Stückchen seines C la nlands, also vom Cla n 
Kwangrukum , zugesprochen. Er sagte: « Dieses La nd gehõrt dir, du ka nn st da rauf pfla nzen.» Mein 
wau (Mutterbruder) hat das meiner Muter gesagt. W en n i eh nu n auf diesem Land pfl a nzen will , muss 
ich meine Mutter fra gen. Jetzt pfl a nzen wir dort auf di esem Clanla nd , in Wolakw;J, namlich meine 
Mutter Yaa pru , ich und mein Bruder Leo und mein Adoptivvater Ng;J];Jpa l mit seiner Frau Ngiengu. 
Auch mei n Mutterbruder ka nn für mich Ko kospa lmen und Sagopalmen anpflanzen. Aber mein 
wau ist schon vor sehr langer Zeit gestorben. Es gibt wau , di e den raua (Schwesterkind) Kokospa lmen 
schenken und solche, die das nicht tun. l eh kan n auch C lanland meines Adoptivvaters Ng;J];Jpa l (Cian 
Sarekum/ Wora) bepflanzen . Wenn ich Boden meines wirklichen Vaters , der gestorben ist , bepfla nzen 
will, muss ich den Sohn des Bruders meines Vaters fragen, Kulingin. Dann kõnnen wir zusammenar-
beiten. 
Weiter kann ich auf Boden des Freundes (naui; «poroman») meines Mannes pflanzen. !eh 
kõnnte nun also Clanboden in Abalitt: bepflanzen , der dem Freund meines Mannes gehõrt (Cian 
Apangendu/G iaue). 
Von Bodenkauf und Eroberungen fremden Clanlandes anderer Dõrfer wahrend der Kampfzeit 
weiss ich nichts. Die grossen Manner und Frauen haben mir davon nie erzahlt. Hatte ich solche 
Geschichten gehõrt, kõnnte i eh si e dir jetzt erzahlen. 
Über das Stehlen von Clanland weiss ich etwas. W en n ich oder meine Angehõrigen Boden eines 
andern Mannes stehlen, gibt es Streit und vielleicht Kampfe. Wenn wir auf diesem Boden Essen 
pflanzen, wird es nicht gut gedeihen, weil alle wütend und bõse aufeinander sind , dan n werden auch 
alle sei ne verstorbenen Familienangehõrigen bõse sein. So kann das Essen ni eh t gu t gedeihen . 
. •Jo Verwertung cf. 5.2.1-5.2.5. 
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3) Gartenaufteilung/ Zusammenarbeit 
Die Arbeit auf Clanland, a lso das Anlegen eines Gartens, geht so vor sich. Wenn ich pflanzen 
wi ll , kann ich mei ne Schwestern G uengi und Wangandama fragen. Wenn ich allein a rbeite, wird es zu 
hart se in , es ist schwere Arbeit, a llein Baume zu fall en und einen Zaun um den Garten zu legen. W en n 
jemand m ir helfen will , kann er das. Busch roden Manner und Frauen zusammen, Baume fallen nur 
Miin n er. Zaune wiederum legen Manner un d Frauen zusammen an. Di e Frauen schneiden das Zucker-
rohr (Saccharum spontaneum), und die Manner rammen diese Stecken in den Boden. Wir beenden 
dann die Arbeit am Zaun , in dem wi r die vertikal nebeneinander stehenden Stecken horizontal ver-
binden mit Bambus und Zuckerrohr und Schnur. 
D an n teilen wir das Gartenland in Bl ocke für verschiedene Leute, die pflanzen wollen, auf. Wir 
entfernen a lles , was auf dem Boden a ls Abfa ll herumliegt, saubern den Grund und legen Bl a tter der 
Zuckerrohrpflanze darüber und zünden sie a n. Wir brennen nun den G arten ab. Wer mit mir roden 
will , kann , auch Kutume und K wambi wai; Tochter von mir. Eine meiner alteren Schwestern hat sie 
geboren . 
4) Siedeln 
Die Yorfahren , wenn sie weit weg vo m Hauptweiler Garten besassen, bauten dort manchmal 
Buschh ii user, weil sie die Nahrung nicht so wei t tragen wo llten. N un , wo die Weissen gekommen sind, 
schi essen Leute aus Feindesdorfern sich nicht mehr gegenseitig ab, nu n konnen wir ruhig in Buschwei-
lern un s aufhalten. 
Früher ba u te ma n ei nen grossen Zaun u m di e Hiiuser in ei n em Buschweiler. So ha be i eh es gehort. 
Gesehen habe ich es nicht. So konnte niemand hineinbrechen. All e hatten Angst, dort von Feinden 
überfa ll en zu werden. 
Den Hauptweiler nennen wir auch tapmange (Kokosnussweiler). Früher ha ben unsere Yorfahren 
diese Weiler errichtet und gesagt: «Das ist ei n Kokosnusswei ler. » 
5) Tod 
So wie früher die Yorfahren die Toten begraben haben, tut man es noch heute. Alle Frauen 
wachen neben dem Yerstorbenen. 
Es riecht gar nicht gut. l eh wa r klein wie heute mei n 6jahri ger Sohn Nganbakin , a ls mei n Mutter-
bruder starb. !eh war do rt mit mein er Mutter , es roch schlecht , und ich weinte. Mei n Yater hat mi ch zu 
sich ins kora mbu-M iinnerhaus geno mm en. Das Essen hat ma n a us dem H aus, in dem ma n Totenwache 
hi elt, entfe rn t. Da n n wurde der Mann i m H aus drinnen begraben. Heute begriibt man die Toten nicht 
m eh r in ihrem Wohn haus. Manche Woche noch wachten da mais di e Frauen i m H aus a m G ra b. 
6) Hiiuser und besondere Stellen in d en Hiiusem 
Es gibt Steii en in ein em Wohnha us, di e tabui sie rt sind , und über d ie man nicht schreiten oder 
sprin gen darf. Wenn meine Mutter schl aft , darf ich ni cht über sie hin weggehen, so nst wird sie 
erbl inden müssen. l eh darf au eh i h re N ahrun g nicht überschreiten. lsst si e namlich dan n dieses Essen, 
wird sie blind werden. W en n ich in mein em Teller Essen habe, darf ich ihr d avon nichts geben - sie 
erblindet sonst. Wenn ich neu verheiratet bin , wenn ich schwanger bin , immer muss ich gut aufpassen. 
l eh da rf mei nen Teller mit Essen auch ni eh t e i n er mei n er a lteren Schwestern hinhalten. Yo r der Hei ra t 
ist das noch er la ubt , nachher überha upt ni cht mehr. 
Mei ne jüngere Schweste r Manguai kan n mir vo n ihrem Teller Essen anbieten. A be r be ide dürfen 
wir unserer a ltesten Schwester Wangandama kein Essen aus unserem Teller und unserem Lõffel geben. 
Ei ne a ltere Schwester wird schnell zu einer e rwachsenen Frau und darf nicht mehr vom Tell er der jün-
geren S eh western essen. 
7) Menstruation 
Wenn die Menstruationshiiuser mitten im Weiler stehen würden, würde das Essen im Weiler 
kaputt gehen. Blut ei n er menstruierenden Frau ist etwas Schlechtes. 
Wenn ein Mann mit einer Frau schl iift, dann versucht er herauszufínden , welcher Art ihr Blut ist. 
Zum Beispie l kann ein Mann einen Zuckerrohrstengel an einem küh len Ort pflanzen. Falls das Blut 
de r F ra u schl echt ist, stirbt der Zuckerrohrstengel ab. W en n das Blut der Frau aber gu t ist, dan n gedeiht 
das Zuckerrohr. Oder der Mann kan n die Rinde eines Baumes stark anschneiden. W en n das Blut der 
F ra u gu t ist, stirbt der Baum ni eh t ab - sonst t rocknet der Baum a us. 
Nachdem der Mann das herausgefunden hat, weiss er, ob er wahrend der Pflanzzeit mit der 
betreffenden Frau schl a fen kann oder ni cht. Wenn ihr Blut gut ist, schadet es dem Yams und der sonst 
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gepO a nzten N ahrung nicht. Einige M iinn er haben mir das erzii hlt. Sie sagte n mir a uch, dass d ies nu r 
gilt für den kleinen ka-Yams, nicht aber für den la ngen wapi-Zeremo ni a lya ms. Wenn ein e Frau ins 
Menstrua tio nsha us geht, sollte sie drei Tage b l ei ben. l eh gla ube a ber, dass einige Frauen scho n heraus-
kommen , wenn si e immer n och bluten. W e n n ei ne F ra u ei n Kind gebo ren ha t, da n n ve rli ert si e sehr viel 
Blut und muss vielliinger i m M enstrua tionsha us bl eiben . 
Früher, wenn die E inwohner von Kimba ngwa a n Feste nach Ba inyik od er Dja me gin gen, dann 
konnten F ra uen mit Regelblutung mitgehen; ega l, ob ma n ih r Blut a u f dem Weg en tdeckte od er ni eh t. 
Di e Ahninnen gingen früh er mi t, wenn a lle in ei n a nderes D o r f zu ei n em Fest gin gen . D a n n tro pfte ihr 
Blut a u f den Weg, un d di e M iinn er ko nnten es sehen- di e Fra uen sch iim ten si eh . M a n dachte, dass ei ne 
Frau ni cht a ll ein im D o rfzurückbleiben ko nne, weil sonst Feinde sie hii tten tote n ko nnen. 
Nu r a l te Leute bli eben i m Dorf zu rück - mit der Gefa hr, dass sie von Feinden getotet wurde n. 
Wenn aber Fra uen getotet wurden , da nn hatten ihre M iinn er keine Fra ue n mehr, desha lb na h men d ie 
Miin n er d a mals i h re F ra uen m i t. 
8) Jenseits 
Ei ne dju i (Sternschnuppe) fii llt herunter, wenn jema nd sti rbt. Ein Zauberbündel ein es Menschen 
wird in einem Z auberhaus a ufbewa hrt. Der M a nn , der über dieses Bündel - und über viele a ndere -
wacht, nimmt es nun hera us und legt es in eine K o kosscha le ode r in ein Stück Bambus und legt es 
a ussen neben se in H aus. N u n fii llt diese djui herunter, und nun fii llt der Ma nn oder die Fra u , de ren 
Z auberbündel he ra usgeho lt worden ist, a uf das C la nl a nd der Mutter, ni ema ls des Vaters, herunte r. 
N ach einer Woche wird der betre ffende M ensch kra nk und stirbt. Es scheint, dass j em a nd , de r 
gesto rben ist, auf den Bode n seiner Mutter geht- oder se in es Va ters, ich weiss es nicht. Al le gehen a u f 
die a ndere Sei te des Boden s. 
9) Bodenarten 
Es gibt nu r ei nen Bode n: kapma. 
Wenn wir Busch roden , so befindet sich zuoberst kaprna. ta u/e (lehm a rtige r, ma nchm a l ha rter 
Boden) kommt weiter unten. Zeremo ni a lyams pO a nzt ma n ni cht übera ll , so ndern n ur in den Gebi eten 
Bute und na he bei Mbutpun ; a u f anderem Boden würd e er n i eh t gedeihen ko n ne n. M a n fo lgt h i er d en 
Vorfahren; auch in den G ebieten Winge, G ua rusa ki , Djangunge, N dusaki und K a mako ka nn ma n 
Ya ms pO a nzen. 
10) S teine 
Auf dem Pl a tz vo r de m pule- Mii nnerh a us in Mbutpun steht ein Stein , den wir mbabmutagwa 
(Mo nd / Mo nd -Fra u) nenne n. Wenn der Ze remo ni a lya ms geerntet wo rd en ist, ta nzen un d sin gen 
M ii nner un d Fra uen zu mba rre-Gesii nge n u m di esen Ste in. 
Z ur Zeit des An pn a nzens wird de r Pl a tz um d iesen Stein mit Bambusstecken abge trennt. Keine 
F ra u da r f h i nein . Nu r M ii nn er dürfen d o rthin ein . 
Es gi bt a uch Stein e neben de m Mann erha us - a ber ich weiss ni cht , wozu sie sind . !eh habe davo n 
nichts geho rt. 
11 ) Wasser 
E ine se h r grosse Schl a nge nen nen wir wai e (Geistwesen). Wenn früher un sere Vo rfahren ei n Was-
serl och fa nden, sagten sie, es ist ein wale. M a nchm al verwa ndelt sich wale in ei nen M a n n . Oft ha ben 
wir vo r ihm Angst. Er ka n n un s to ten. So wi rd erzii hlt, gesehen habe ich es ni e. W en n ma n d iese grosse 
Schl a nge to tet, trocknet das Wasse r a us. Das Wasser wi rd dan n verschwinde n. 
12) Der ame -Platz 
Di e F ra u d a rf ausserha lb des Pla tzes vor dem Mannerversammlungsha us si eh hinsetzen. S i e da rf 
a ber ni cht in den Kreis des Pl atzes treten . Fra uen von Mii nnern , di e Zeremo ni a lyams a npO a nze n, 
dürfe n schnell hin eingehen . Wir andern Fra uen ni cht ; sonst werden die M ii nn er bose a u f un s. Klein e 
Miidchen ko n nen a uch hineingehen. Verheira tete müssen dra ussen bleiben . So ba ld die erste Men stru a-
tion d a ist, dürfe n Miidchen ni eh t mehr hinein . 
l 13) Ta bubsch 
Ti ef i m Busch , weit weg vo n d e n Weilern , fürchten wir vor a llem Schl a ngen. 
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8.5.2 Interview mit Michael (ca. 35-40jahriger Mann des Clanes Nangikum/ Kwas) 131 
l) Kaffeeanpflanzung 
!eh kann in zwei Kaffeegarten Kaffee ernten. Der ei ne gehõrt mir und Wiapi (Cian Apangendu/ 
Guaru). Wir arbeiten deshalb zusammen, weil einst eine Yorfahrin von mir aus seiner Familie Apan-
gendu/ Guaru stammte. !eh nenne Wiapi Yater. Alle Manner Kimbangwas haben damals Wiapi 
geholfen, diesen Kaffeegarten aufzubauen - damals , als wir mit dem Kaffeeanbau überhaupt erst 
anfingen. Es war der erste Kaffee im Dorf, so um 1954 herum etwa. Es ist ein grosser Garten mit 
478 Baumen. 
Der zweite Garten steht in Salpaknien un d hat 197 Baume. Mei ne F ra u hal f mir etwa 1964, ihn zu 
bepflanzen. 1963 b in i eh aus Kevieng (New Britain) zurüekgekehrt ins Dorf. 
Dort, wo ieh diesen Kaffeegarten anlegte, wurden vorher Yams, Sago, Betel und Kokospalmen 
gep fl anzt. !eh habe die Betelpalmen gefa ll t und die Sagopalmen stehen gelassen, wei l sie eine wiehtige 
Nahrung für uns sind. Wahrend wir Yams und Taro anpflanzen, sind Sago und Bananen unsere 
Stiirke. 
!eh weiss nieht, ob wir in Zukunft nur Kaffee anpflanzen sollen. Dieses Denken ist nieht gut. 
Eins, zwei haben wir Yams und Taro entfernt- was aber essen wir dann ? Wir würden vor Hunger 
sterben. Dazu kommt, dass wir kaum Zeit und Platz haben würden für andere Geldgesehafte 
(«bisnis»), wenn wir alles mit Kaffee überpfla nzen würden. Wenn viele Mensehen geboren werden, 
werden wir zudem zu wenig Boden haben. Darüber reden wir sehon heute beinahe an jeder Dorfver-
sammlung. 
2) Bodenaufteilung 
!eh habe vier neue Giirten. Einer gehõrt Tapokwin (Cian Kwangrukum / Kwandji), heisst Mbug-
numbugne. Dort pflanzen neben mir und Tapokwin noeh Winauru (Clan Kwangrukum/ Kwandji) 
und ei n Mann aus dem Naehbardorf Nyamikum, dessen Mutter aus Kimbangwa (Cian Nangikum/ 
Kwas) stammte. Früher haben Bewohner Kimba ngwas und Nyamikums nieht miteinander gekampft. 
Dem folgen wir noeh heute naeh; deshalb lassen wir den Mann aus Nyamikum mit uns zusammen 
arbeiten. 
Ei n anderer Garten heisst Yagwolauimbabe, ist ei n Zeremonialyamsga rten und gehõrt Tapokwin 
(Cian Kwangrukum/ Kwandji). Ieh arbeite aueh dort mit Tapokwin zusammen. 
Der Garten Salpaknien gehõrt mir. l eh habe dem Mann Mendjongen (ursprünglieh aus Djame, 
h i er au f C la nboden seiner F ra u , Clan Apangendu / Guaru, pflanzend) erlaubt, hier mit mir zusammen 
anzupflanzen, denn dieser Mann stammt ja aus Djame und hat keinen eigenen C la nboden hier im 
Dorf. Dann bepflanze ieh noeh den Garten Gambandjo (Nangikum / Kwas). !eh a rbeite dort mit 
Yapite zusammen , einem meiner Vater , und mit der Frau Abamale. Der Yater von Yapite und der 
Vater mein es leibliehen Yaters Wameniale war Babite. Abamale gehõrt in meine Familie- ieh nenne 
sie Mutter. 
!m Moment bepflanze ieh a ueh noeh drei a lte Garten. In Selenga bepflanzen wir Boden von Wo-
rambuli , er gehõrt in den Clan Kwangrukum / Kwandji, nein , das ist ni eht wahr, dass er zum Clan 
Sarekum / Wora gehõren so ll . Der Boden des Clanes Sarekum / Wora und des C la nes Kwangrukum / 
Kwa ndji ist ei n und derselbe, der Urva ter war Ng:JI:mge. Nein , ieh glaube, der Boden gehõrt doeh dem 
Clan Sarekum/ Wora. Baunbara und sein Bruder Worambuli sind vom C lan Sarekum. Zum Cla n 
Kwangrukum gehõrt mein «poroman » Tapokwin. Weiter bepflanze ieh Boden von Wi api , vom Clan 
Apangendu / Guaru. Wir sind vier, die zusammenarbeiten: Wiapi, Kaule (Cian Matokum / Wama), 
Ngu:Jien (Cian Matokum/ Wama und Clan Apangendu / Guaru) un d i eh. 
Dann bepflanze ieh noeh zusammen mit Wiapi und Tapokwin den Garten Tapunge vom Clan 
Kwangrukum/ Kwandji . 
Wenn i eh pflanze, dan n zuallererst au f C la nboden meines leibliehen Yaters, al so des C lanes Nan-
gikum / Kwas. Kwas und Matokum / Wama habe sehr viel Clanl and. Als zweites kann ieh aueh Boden 
des Clanes Matokum / Wama bepflanzen. I eh stamme namlieh ursprünglieh vo n diesem Clan ab. Denn 
Ng:Jien war das Kind von Mato ll2. !eh kann also aueh der n<:~mapate-Linie des Clanes Matokum 
folgen. Gleiehzeitig kann ieh aueh Boden der waignapate-Linie des Clanes Matokum bepflanzen, da 
mei ne F ra u von ihr abstammt. 
Al s drittes kan n ieh Tapokwin und dem Cla n Kwangrukum/ Kwandji folgen. Als viertes kan n ieh 
Boden von Baunbara (Cian Sarekum / Wora) bepflanzen . Schon früher haben unsere beiden Familien 
131 Yerwertung cf. 5.2.1-5.2.5. 
' 32 ef. 8.1.4 (Gesehiehte von Ng:Ji:Jnge und Mato). 
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immer zusammengearbeitet, un d ni e hat es Stre it gegeben, so kõ nnen wir a u eh jetzt no eh imm er zusam-
menarbeiten. 
Da nn kann ieh aueh auf Clanboden von Mb ugnipate/ Kwas pflanzen; dieser Clan ist ja mit 
meinem, mit N angikum, eng verwandt. C la nboden des C lanes La nekum / Sayke ka nn ieh nieht 
beptlanzen. Doeh, wenn ieh will , kann ieh, denn mei ne Ad optivm utter, die mieh grossgezogen hat, hat 
ja einen Ma nn des Clanes Lanekum im DorfWaignakum geheiratet. 
Boden des Clanes Apangendu/ G laue kann ieh nieht bepfl anzen . Aueh früher haben mei ne Vor-
fahren mit diesem Cla n nieht zusammengearbeitet. Dagegen kan n ieh Boden von Apangend u/ Gua ru 
roden. Eine Vorfahrin meines Vaters stammte von d iesem Clan ab. Meine lei bli ehe Mu tter stammt aus 
d em Dorf Waignakum . 
!eh kann aueh Boden in Bainyik bepflanzen , da Vorfahren viiterli ehersei ts von dort abstammen . 
Ieh habe dort Clanl and - in Bainyik - Kokospalmen stehen dort. Letztes Jahr habe ieh dort einen 
Ga rten a ngelegt. Ieh kann aueh in Waignakum Boden bepfla nzen . Eine Mutter vo n mir lebt noeh dort. 
Ieh bin ein Ma nn aus vielen Dõrfe rn ; mein Vater hat in Bainyik, Waignak um und K imbangwa gelebt 
und gearbeitet. Er war ein grosser Kiimpfer, desha lb ist er nie lange an einem Ort geblieben. 
Sehliess lieh wollten die Bewohn er von Kimbangwa, dass ieh bei ihnen bleibe, so bin ieh hier geb lieben 
und bepfla nze nun hi er meine Gii rten. Es gibt eine Famili e in K imba ngwa, die Boden fü r Sehweine 
gek auft hat. Die Fa milie von Sa rekisik kam ursprün glieh aus Waignakum und ha tte in Kim bangwa 
kein eigenes Clanl a nd - so hat di ese Familie hier vo m Clan Sarekum/ Wo ra C lanl a nd gekauft. !eh 
glaube, Louleri wurde so erworben. 
Einige ha ben Djame Boden a bgekauft; viele Fa mi lien haben sieh zusamm engetan un d den Boden 
Wauta gekauft. l eh glaube, so hat man die sehwere Arbeit von Mii nnern aus Djame begli ehen, d ie 
vorher d ort hohe und starke Biiume gefii llt hatten. Dieser Boden Djames war eingera hmt von C lanbe-
sitz des Dorfes Kimbangwa. Das war sehleeht zu Feindeszeiten. Desha lb kaufte man diesen Boden. 
Mein Clan Nangikum/ Kwas hat in Tja t Boden erworben. Es ist heute C lan la nd vo n K im bangwa -
doeh früher haben Mii nner aus Mapri k dort den Urwald a ls erste gerodet. Tjat ist Boden, den meine 
Familie im Krieg erworben hat. Neben Tj at und Tapunge haben Miinner aus Kimbangwa noeh viel 
m eh r C la nla nd des Dorfes Ma pri k naeh Kii mpfen mit Ma pri k erworben. 
Früher ha ben Vorfahren aus Kimbangwa eigenes Cla nl and au f heutigem Gebiet von Loenem an 
Loenem verloren. Früher wohnten Einwo hner a us Kimbangwa dort oben. Da nn verl oren sie das 
Gebiet i m Kampf. Sie kehrten a l so in di e Weiler Guarusak i un d Walm enga zurüek. 
Kimbangwa besitzt einiges La nd gemeinsam mit a ndern Dõ rfern . Das Land Bogo li egt am Fluss 
Wa imba, a n der G renze zwisehen Ba in yik und Waignakum . Dort arbeiten Bai nyik und Kimbangwa 
zusa mm en in einer Art En klave, Bainy ik hat nieht viele Mii nner. Yiele Einwo hner Ba inyiks stammen 
vo n Kim ba ngwa ab. 
Waignakum ist ke in Feindesdo rf vo n Kimbangwa. Wa ignaku m ist a ll erd in gs e in Feindesdo rf von 
Bainyik . Nun hat Kim ba ngwa oft Ba inyik helfen miissen in den Kampfen mit Wa igna kum , n ie aber 
hii tten si eh d ie Ma nner von Kimba ngwa i m Ka mpf offen den Ma nnern von Waignakum zeigen d ii rfen 
- si e waren ja ni eh t wirk li ehe Fein de. Mit Waignak um hatte Kimbangwa hõehstens a b un d zu Streitig-
keiten wegen Za uberei von Seiten Waignakums. 
!eh selber ha be sehon au f Bogo Essen a ngepfla nzt. 
Was nun das Stehlen a nbetrifft. Wenn La nd gestohl en wird , ka nn das Essen da ra uf nieht 
gedeihen . Wenn wir uns irren mi t dem Clanland , abs iehtlieh oder nieht abs ieh tl ieh, dann wissen das 
die verstorbenen Ahnen, oder es weiss es irgend ein noeh Lebender. Fa lls ieh Tapokwin Bod en weg-
nehmen würde, da nn würde sieh Ta pokwi n sehr sorgen , sei ne verstorbenen Ahnen würden sieh aueh 
sehr so rgen. Dan n kõnnte d as Essen ni eh t gedeihen. Wen n es viel Sorge wegen eines Stüekes Lan d gib t, 
dann entsteht Streit. Dann muss das Essen verderben . Das lehre ieh aueh meine Kinder so. Wen n 
mei ne Kinder nieht wissen , welcher Boden i h nen gehõrt , wie si e si eh zu benehm en ha ben , da n n werden 
sie aueh ni e ruhig und in Frieden wohnen kõ nnen. 
Fall s nicht das Essen zerstõrt wird , wird vielleicht ein Famil ienangehõriger des Sehu ldigen krank 
werden oder sterben. Es wird ihm schwarz vo r den Augen, oder er ka n n ni eh t i m H aus sehl afen, wei l er 
Malaria ha t. Diese beiden Kra nkheiten schicken die versto rbenen Ahnen, es sind tukwia-Kran kheiten . 
Wenn es einem schwarz vor den Augen wird, nen nen wir das m<~n inga, wenn eine r vo ll kommen a bma-
gert, nennen wir es sipu/i. Nicht immer wird der Schuldige krank , d ie Kra nkheit kann sein e K inder, 
Eltern oder sein en Ehepartner treffen. 
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3) Gartenaufteilung/ Zusarnrnenarbeit 
Wir machen , was schon unsere Familie vor uns immer getan hat. Es gab früher keine Streitig-
keiten wegen der Zusammenarbeit. Es wiire nicht gut, wenn ich a llein mein Land bepflanzen würde. 
Dan n würden andere si eh deswegen Sorgen machen. Deshalb pflegen wir eben mit andern zusammen-
zuarbeiten und andere herbeizuziehen. Wenn man allein arbeitet , entsteht Streit. Krankheit in Folge 
von Zauberei kann entstehen, noch heute. 
Sarekisik arbeitet immer all~in, er ist ei n Mensch mit Ehrgeiz. Er will es so, er will allein arbeiten. 
Wir sind ihm deswegen ni eh t bõse. Er mag nicht mit andern zusammenarbeiten , er ruft keinen Freund 
herbei . 
Wenn man einmal zusammenarbeitet, sollte man immer zusammenarbeiten. Wenn ich n un aber 
einmal allein ei n Stück Lan d ro d en mõchte, einfach so, dan n darf niemand bõse werden aufmich. 
4) Siedeln 
Makuliu und Salpaknien sin d nu r Buschweiler. Zuerst haben wir dort Giirten gehabt, spiiter auch 
Hiiuser. Wir fanden es gu t. l eh wohnte 1964 zuerst in Mambau, dan n nahe bei Babite. Dort lebte mei ne 
Familie un d die von Ka u le , dem Bruder mei n er F ra u , lange Zeit. Dan n zog ich nach Selenga und jetzt 
werde ich nach Salpaknien ziehen. 
Weiler, die wir taprnange nennen, sind etwas Besonderes. Ein taprnange Weiler gehõrf nicht 
einfach einem Mann allein , sondern allen Bewohnern des Dorfes. taprna oder Kokosnuss ist etwas 
Grosses. Es ist der umfassende Na m en für alle Miinner und Frauen i m Dorf: taprnandu (Kokospalmen-
menschen) und tapmange(Kokospalmenweiler). 
Kokosnüsse sind für unsere Initiationen wichtig - überhaupt für unser Geheimwissen . Früher 
verehrten wir Ahnen und Geistwesen und fanden so unsere Nahrung. Wir pflanzten , und alles gedieh 
gu t. Steine und Geistwesen ha l fen uns. Die Kokosnuss ist schon in unseren Mythen wichtig, etwa in der 
Mythe vom Ursprungsloch, wo ein Hund zuerst oben auf der Erde Bananen und Kokosnüsse fand. 
5) Tod 
Mãnner und Frauen sind weder Hunde noch Schweine - warum sollten wir sie im Busch ver-
graben ? Ausserhalb der Hãuser kõnnen Schweine di e Begrabenen wieder ausgraben. Desha lb wohl 
haben unsere Ahnen ihre Toten in den Wohnhãusern begraben oder in den Esshãusern. D ann wurde 
gl eichzeiti g ihre noch vorh a ndene Nahrung tabuisiert. Die Frauen wachen bei den Toten - warum , 
weiss i eh ni eh t. Si e so rgen si eh wohl noch m eh r um die Toten. Auch einige Mãnner kõnnen die Leichen 
der Yerstorben en berühren. Andere Mãnner trauern in ihrem lnn ern , zeigen es nicht. Frauen aber 
denken , sie müss ten sich um den Yersto rbenen kümmern. So war es scho n früh er. Die Frauen halten 
di e Fliegen fern , di e sonst den Kõ rper des T o ten be lãstigen. 
6) Hiiuser un d besondere S tellen in d en Hdusern 
Di e F ra u sollte ni emals über Essen des Ma nn es schreiten. Di e Frau hat kal tes B l u t. Sonst kan n der 
Mann keinen Zeremo ni a lya ms pflanzen. Der Ma nn ha t warm es Blut, das gut für den Ya ms ist. Auch 
die Haut des Mannes kann wegen der Fra u Schaden nehmen . Di e H aut wird da nn schwer. Das ist 
schlecht , wenn ei n Ma nn kãmpfen geht oder Ya ms pflanzen geht. 
Es gibt auch Gesetze für Jungverheiratete. W en n meine Kinder heiraten werden , dürfen sie mein 
Feuer und meine Bettstelle ni e überschreiten , son st werde ich blind. Auch meine Frau kann davon 
blind werden. Warum das ? Weil es unser Kind ist , wir haben es geboren, es hat unser Blut. Wenn 
un se re Kinder ni eh t gu t au f un s achtgeben, werden wir kra n k. Heute wird dieses al te Gesetz ni eh t mehr 
richtig eingehalten . Wir glauben heute, das sei nicht wahr. Wir sehen, dass das Essen gut bleibt, auch 
wenn wir über Yerbotenes hinwegschreiten oder springen. Aber die Menschen , die krank werden 
kõnnen ? l eh ha be es versucht- es ist ni eh t wahr. A be r dennoch will i eh nichts Schlechtes gegen dieses 
Gesetz unserer Yorfahren sagen. Auch ich pflanze Zeremonialyams, und das Gesetz dieses Yamses ist 
das Gesetz unserer Ahnen. In bezug au f den Yams stimmt das Gesetz, aber in bezug au f das Erblinden 
stimmt es ni eh t. 
Wenn ein Mann heisses Blut hat und die ihm auferlegten Tabus nicht befolgt, zerstõrt er sich 
selber sehr schnell. Er wird krank werden, wird blind und anderes mehr. Ich meine, der Mann selber 
zerstõrt si eh ni eh t ga n z, a be r er zerstõrt d oe h sein en Yams. 
7) Menstruation 
Ja , das ist etwas sehr Wichtiges. Dieses Menstruationsblut ist total kalt. Es ist kein warmes Blut. 
Wenn eine Frau über Essen oder über sonst etwas, das einem grossen Mann (narnandu) gehõrt, 
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schreitet , dan n ergreift etwas wie Wind von diesem grossen M an n Besitz. W en n er dann spater Zeremo-
nialyams oder sonstiges Essen pflanzt, gedeiht es nicht. Auch blind kann man werden durch Kontakt 
mit ei n er F ra u , die Menstruation hat. Zudem darf ei ne F ra u in diesem Zustand nicht mit einem M an n 
schlafen. 
Die Menstruationshauser stehen nahe beim Busch, am Rande des bewohnten Weilers . Frauen 
k6nnen dann von dort aus leicht im Busch defãkieren und urinieren. Viele Frauen schamen sich a uch. 
Im übrigen ist die Menstruation das Geheimwissen (maira; «tambaran») der Frauen. H6chsten s ihre 
Manner dürfen davon wissen. W en n ei ne F ra u in diesem Moment, wo sie ins Menstruationshaus soi l te , 
mit einem Schwein in Kontakt kommt, wird dieses Schwein wild und bricht in bepflanzte Garten ein. 
Im Wosera-Gebiet kennt man dieses Gesetz nicht, dort haben sie auch keinen Zeremonialya ms. 
Richtung Nyamikum und weiter westlich davon findet man die gleichen Gesetze wie hier. Dort gibt es 
allerdings eine Vorschrift, die wir nicht kennen. Verheiratete Manner und Frauen dürfen keinen Sago 
waschen- genau wie übrigens gegen Osten , in d er Gegend von Yengoru au eh. 
8) Jenseits 
Wenn Frauen oder Manner erst vor kurzer Zeit gestorben sind, dann ist ihr Totengeist nicht 
ruhig, sondern geht umher. Davor haben die Lebenden grosse Angst. Unsere Haut zieht sich 
zusammen, und unsere Hande und Füsse erlahmen. Wenn ein solcher Totengeist, gamba, uns nahe 
kommt, dann werden wir taub, und unsere Hande und Füsse sterben ab. Schreien kannst du nicht, du 
bist stumm. Alle haben Angst. Hingegen vor den ngwalepa, al so den A h nen, di e schon langer gestorben 
sind, haben wir keine Angst. Ich glaube, so nach zwei oder drei Jahren wird ein gamba zu einem 
ngwalepa . 
Vor dem gamba-Totengeist haben wir Angst; wir traumen von ihm - im Traum fragt er uns , 
warum wir vor ihm Angst ha ben ? Er sagt uns i m Traum, di e g amba sei en wie Menschen, wie Frauen 
o d er Manner, si e ka m en, u m d en Lebenden Hilfe z u bringen. Warum wir de n n wegrennen würden? 
Ich glaube, ihr Weissen habt vor den Toten keine Angst?! lch habe gesehen, dass die Weissen 
draussen o h ne weiteres herumgehen, wenn ei n er d er ihren gestorben i s t. 
Wir dagegen denken standig an den Verstorbenen, er verlasst uns nicht, testet uns, indem er ver-
sucht, uns immer nahe zu sein. Davor haben wir Angst, Angst, dass er uns nahe kommt, und wir uns 
weder bewegen no eh wegwenden kon nen. 
9) Bodenarten 
Den Boden , aufdem wir ka-Yams und Taro pflanzen, nennen wir gumbis kopma , kalten Boden. 
Auf diesem Boden gedeiht nicht jede Pflanze. Dieser Boden wird auch schl echter Boden genannt. 
Einigen ka- und al l en wapi- Yams pflanzen wir au f heissem Boden, yaa kopma. H i er gedeiht di ese Art 
Yams sehr schon , man muss aber alles richtig und nach Vorschrift machen. Den Boden , der besonders 
gü nstig ist für la ngen Zeremonialyams, nennen wir ni cht nur heissen Boden, so nde rn auch wolkama 
kopma. Es ist sehr por6ser Boden, der nicht dicht und fest zusammengebacken ist, hi er kann der wapi-
Yams gut tief in den Boden hinein stossen. Kalten Boden und heissen Boden zusammen nennen wir 
n<~ ma k<~pma. grossen Boden. 
10) Steine 
Die Steine, die neben den pute- und korambu-Mannerhausern stehen, sind Steine, die im Zusam-
menhang mit dem Gedeihen von Yams und Taro stehen. M an verehrte diese Steine, damit die Nahrung 
gu t gedieh. 
Solche Steine haben viele verschiedene Namen. Einmalnennen wir sie walembã, Penis eines wa/e-
Geistwesens. Bei diesem Namen denken wir an die wa/e-Geister des Wassers und der Hügel. Dass vom 
Penis des wai e di e Rede ist , weist darauf h in , dass e in wai e- Wesen e ben ei n Mensch ist, e in M an n . E in 
wa/e-Geist wird zuerst verehrt, wenn es um Essen geht. Einige besonders auserlesene wa/emb<~-Steine 
stehen im Mannerhaus drin. Die Steine im Haus sind sehr lang. Die Steine ausserhalb sind nur zur 
Erinnerung, quasi als Exempel aufgestellt, sie sind nicht echt. Ein ·walemb<~-Stein liegt im Zentrum, 
darum herum werden yuwa-Muschelringe gelegt und Speere, aber auch langer wapi- und kurzer ka-
Yams, Tabak und Betel. Der walembã-Stein im Weiler Kaubute, also der wichtigste Yamsstein Kim-
bangwas, heisst wapiwe. Solche wa/emb<~-Steine sind echt. 
De r wapiwe ist wie wuranyan , wie d er Atem o d er Geist des wapi- Yams. Er ist di e ganze Starke des 
wapi. Der wapiwe stammt von damals , als alle Yamssorten in Wapikiti und Basalmu gesungen und 
getanzt haben. 
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ndumagna ist ei n anderer Name für walemba , es heisst Gesicht des Menschen . 
Ein weiterer wichtiger Stein ist mbabmutagwa (Mond-Frau) au f dem Platz vor dem Mãnnerhaus. 
Wir nennen den Vollmond sikitnyie und die Mondsichel poka. Das sind zwei Frauen . Es gibt eine 
Mythe von i h nen. 
Die Mondfrau, mbabmutagwa, zeigt a llen Frauen den Zeitpunkt für die Menstruation an. Wir 
kõnnen es sehen. Wenn der Mond als Neumond erscheint, schauen wir nach dem Yams in den Gãrten. 
Wir sehen dann, dass das Essen gut gedeiht. Wenn dann der Mond wieder verschwindet, ist das Essen 
für die Ernte bereit. N un ernten wir. Manchmal warten wir auch zweimal das Wiedererscheinen des 
Mondes a b. Das Essen wird gedeihen- der Mond gibt uns Kun de davon. 
W en n di e Sterngruppe kwengral mengral neu am Horizont erscheint, roden wir den Busch. Wenn 
kwengra/ mengral etwa in halber Hõhe des Horizontes liegen, pflanzen wir. Dan n entfernt sich kwen-
gral mengral wieder langsam vom Horizont- in dieser Zeit ernten wir. 
Der mbabmutagwa-Stein markiert den Versammlungsort der Vorfahren. Die Mãnner bringen 
alles ins Zentrum des Versammlungsortes. Dann müssen sie über ihre Probleme reden und versuchen , 
sie zu lõsen. Der mbabmutagwa-Stein kan n ni eh t wirklich hõren , wovon di e Rede ist. Er steht einfach 
da als Zeichen für den Versammlungsort, für das wesentliche Denken der Ahnen, der ngwa/ndu-Geist-
wesen und der wa/e-Geistwesen. Sowohl wale- wie ngwalndu-Geistwesen beziehen si eh au f die Ahnen-
wesen der verschiedenen Clane. Alles Wissen konzentriert sich im Zentrum des Versammlungsortes, 
des ame, bei m mbabmutagwa-Stein. Der schwarze Stein im Zentrum bedeutet di e Mondfrau , der weisse 
Stein bezieht sich auf die Sonne. Der mbabmutagwa-Steln bedeutet auch Gesang, gemeinsames 
Gesprãch, Zentrum aller Dinge. 
mbabmutagwa ist eigentlich der übergreifende Begrifffür alles, was für uns an Denken und Hand-
lungen wichtig ist. nya, Sonne, und mbabmu, Mond, sind oberster Mann und oberste, erste Frau. !m 
Denken unserer Vorfahren stehen sie an erster Stelle. Dann folgen die ngwale wale, Geistwesen von 
Gewãssern und hügligen Gebieten ; dann die ngwalndu-Geistwesen, die zentral mit Ahnenwesen , 
Yamsku lt und Initiationen verbunden sind und schliesslich die ngwalepa , die verstorbenen Ahnen 
sel b s t. 
11) Wasser 
Es gibt viele verschiedene wa/e-Geistwesen mit unterschiedlichen Funktionen. Wenn eine Frau 
wãhrend ihrer Menstruation einem wale-Geist begegnet , indem sie beispielsweise ein Gewãsser über-
quert , in dem das Geistwesen ha ust , dann verlãsst das Geistwesen dieses Gewãsser und geht weg an 
ei nen a ndern Ort. Das Gewãsser aber trocknet ga nz aus. Fa lls das Geistwesen den Ort des G ewãssers 
ni cht verl assen mõchte, kann es der Frau Krankheit schicken - oder auch demjeni gen Mann, der mit 
dieser Frau schl ã ft. Es kann auch vorkomm en, dass sie am ga nzen Kõrper p lõtzli ch vo ll Wunden sein 
wird . 
Wir kenn en drei Arten vo n Kran kheiten, d ie von wa/e-Geistern geschickt werden. Einm al wa /e 
n da tukwia; ma n wird vo m wai e verbrannt. Da n n wai e n da w i ak; d er wai e schl ãgt zu, schl ãgt d en Mund 
oder di e Nase (Verkãltung). Schliess lich noch wale me ra ; das wa/e-Geistwesen schi ckt Zauberei, und 
der Betro ffene magert bis au f die Knochen a b. Ein wa/e-Geist kan n U rin un d Exkrem ente ein es Klein -
kindes stehlen, wenn die Mutter es etwa zum Waschen ans Wasser bringt. Dann kan n das Geistwesen 
damit spãter Zauberei machen - genauso wie Menschen gegen andere Menschen Zauberei machen 
kõnnen. Dort , wo die wale-Geistwesen wohnen, gibt es eben fa lls Zauberhãuser, nicht n ur bei den Men-
schen. 
Eine weitere Aufgabe der wa/e-Geistwesen ist es, zum Gedeihen des Zeremonialyamses beizu-
tragen. !eh muss zu diesem Geistwesen sprechen , muss an seinem Wohn- oder Aufenthaltsort Wasser 
holen . Dann kann das Geistwesen mir nachfolgen. lch muss ihm den Weg in den G arten kennzeichnen 
durch Hin legen von Gras und Baumblãttern. So kann das Geistwesen mir bis in meinen Yamsgarten 
folgen un d mir dort he lfen . 
Ei n wa/e-Geistwesen kan n aber auch herbeigezogen werden, wenn jemand krank ist. M an muss 
dann mit ihm reden, an seinem Aufenthaltsort Wasser holen und den Weg zurück in den eigenen 
Wohnwei ler mit Gras und kaua-Biãttern bestreuen . Dan n muss m an Steine i m Feuer heiss machen und 
sie anschliessend in eine bereitliegende Kokosnussschale voll Wasser und voll bestimmter, gut rie-
chender Blãtter legen. Dann wird der Kranke, meist sind es in diesem Fali Kinder, wieder gesund 
werden . 
Nicht nur wa/e-Wesen , auch mbabmutagwa (Mond-Frau)-Steine kõnnen Kranke wieder gesund 
machen . Dabei müssen die Mãnner die Mondfrau um Genesung bitten . Die grossen Mãnner müssen 
manamgup-Zaubersprüche aussprechen ; spezielle manarngup-Sprüche für die Mondfrau (den Mond). 
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Solche manamgup-Sprüche an di e Mondfrau sind auch gu t für das erfolgreiche Wachsen von Nahrung 
im Boden. Falls ein Mann krank wird , nimmt man Erde aus demjenigen Garten, in dem vorher 
manamgup-Sprüche für das gute Gedeihen der Nahrung ausgesprochen worden sind. Diese Erde trãgt 
man auf den Hauptplatz im Weiler. Nu n reden di e Mãnner über die Krankheit und reiben die Brust des 
Kranken mit dieser Erde ei n . Dazu nehmen die Mãnner auch noch Wasser vom Wasserloch des betref-
fenden wa/e-Geistwesens, das hei fen soll, und Blãtter bestimmter Pflanzen. 
wa/e-Geistwesen kõnnen überhaupt helfen, wenn jemand aus Sorgen u m etwas krank geworden 
ist. W en n i eh beispielsweise ni eh t gerne mit andern zusammenarbeite, sondern Iieber allein mei n Stück 
Land bepflanze, sorgen sich meine Angehõrigen deswegen und kõnnen sogar krank werden. In einem 
solchen Fali müssen wir alle zusammenkommen. Wir nehmen kleinen Yams und machen einen 
mindja-Gesang. Dieser Gesang soll den Kranken wieder gesund machen. N un blasen die Anwesenden 
den kleinen Yams an; dieses Anblasen bedeutet, dass alle helfen wollen . Der Kranke isst nun diesen 
kleinen Yams. Nun wird er wieder gesund. Viele verschiedene Krankheiten kõnnen in einem solchen 
Fali Menschen befallen; sie kõnnen abmagern , ohnmãchtig werden , oder sie müssen sich erbrechen . 
Ei nen M an n, der Frauen und Miin n er wieder gesund machen kan n, nen nen wir kundi manamgup 
yukundu (guter Mann, der Zaubersprüche kennt) . Die Frau Yapru, eine kundi manamgup yukuntagwa, 
ka n n beispi elsweise sehr gu t Steine (tjuai), di e wa/e-Geistwesen in d en Kõrper von Menschen hineinge-
legt haben, wieder entfernen. Frauen, Mãnner, Kinder fühlen Schmerzen , die von solchen kleinen 
Steinchen verursacht werden . Ein Geistwesen hat solche Steine in den Menschen hinein versetzt. Die 
Frau, die weiss, wie man solche Krankheiten beseitigt, nimmt niamun-Blãtter vom niamun-Baum , vom 
gleichen Ba u m, der Materialliefert zur Herstellung von Schnüren zum Knüpfen von Netztaschen. Mit 
diesen Blãttern ka nn sie Steine der wa/e-Geistwesen en tfernen. Sie reibt den Kõrper des Kranken mit 
diesen Blãttern und denkt sich ei nen manamgup-Spruch; schon fãllt der Stein (tjuai) aus dem Kõ rper. 
Wir nen nen diese Handlung wel: di e Krankheit entfernen. Früher wussten di e Menschen au f diese Art 
auch Krankheiten , die durch Zauberpraktiken entstanden waren , zu entfernen. Nicht die ursprüng-
liche Zauberei un serer Gegend, nu r di e Zauberei , di e nachher ka m. A be r das ist ei ne Lüge- früher, w ar 
es wirklich so? Früher waren die Menschen dabei erfolgreich, heute sind sie es sicher nicht. 
Heute gibt es für jede Krankheit den Arzt. Ich selber bin jemand, der sich über di ese alten 
Methoden lustig macht, ich bin katholisch, und ich glaube an die Bibel. 
12) Der ame-Platz 
W en n ich mit einer Frau geschlafen hãtte und da nn auf den ame gehen würde, gãbe ich Wind, 
Atem von m i r. Ei n Mann , der pfl a nzt, nimmt Atem der F ra u mit in den Garten. 
Tagwasapu ist der ame der Frauen. Die Mãnn er haben d iesen Platz den Frauen überlassen . 
Schwein e werden nu r a u f dem a m e des Weilers Mbutpun verteilt - Tarkwo hat keinen guten ame dafür. 
13) Tabub usch 
l m weit vom Weiler entfernten Tabubusch findet man Dinge für den wapi- Yams. Magische 
Yamsmixturen kann man a uch den Schweinen geben. Man gibt ihnen nu r wenig. Wenn man sieht , dass 
sie fett werden , ka nn man di ese Mixtur dem Ya ms geben. Auch für Initiierte und für Schwangere sind 
gewisse Pflanzen von dort gu t. 
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Summary1 
Preface 
The present Ph.D. theses «Land and Everyday Life and their Significance as Seen by the 
Abelam o f the Village o f Kimbangwa» could no t ha v e been written without financial, emo-
tional and intellectual help from many people. Thanks to my teacher, Prof. Dr. Meinhard 
Schuster, I could do fieldwork in Papua New Guinea. The Swiss National Foundation 
granted me a Fellowship for the period of the fieldwork from October 1978 to June 1979. 
Dr. Brigitta Hauser was my supervisor in the field . She and her husband, Jorg Hauser, sup-
ported me during fieldwork . 
During the period of writing the thesis I was financially supported by the Canton of 
Basel-Stadt, by the Philosophical-Theological Foundation of Basel-Stadt and by my par-
ents. Mos t emotional and intellectual support was given me by Paul Huber. 
Of course the largest thanks goes to al! the villagers of Kimbangwa, who accepted me 
with great patience and friendliness into their midst. Without the untiring cooperation of 
many o f them I would not have been able to have obtained such a fascinating insight in to 
their lives. My special thanks goes to my principal informants, the men Wuln;;,mbia, 
Ng;;,J;;,pal, Winauru, Saigapa, Sarembange, Tapokwin, Michael, Wamalapu, Manigut, 
Manari and Ndukabre, and the women Agre, Wandjenai, Males and Mare. 
Fieldwork took place in the village of Kimbangwa. Kimbangwa, a shamu-kundi 
speaking village of the Northern Abelam, lies only 2.5 kilometres south-east of Maprik in 
hilly country of 130-270 metres altitude. Of the 355 inhabitants in 1979, 86 lived and 
worked away from home in different regions of Papua New Guinea. The remaining 269 
inhabitants dwelled in the 18 scattered hamlets of the village. Kimbangwa, together with 
Djame and Bainyik, forms a special dialectal subgroup (properly called shamu-kundi 
speaking by t h ese three villages) within the shamu-kundi speaking dialectal group ( called 
ba-kun di speaking by these three villages). 
Introduction 
The intention ofthe thesis is to show how «land », in a rather unspectacular way, is funda -
mental to the life of the Abelam: unspectacular insofar as «land » does not itself stand in the 
centre o f ideas an d interests o f the Abelam, but central ideas an d interests refer metaphori-
cally to i t or are linked with it. 
The Abelam of Kimbangwa have in their language a comprehensive term for earth, 
soi!, land, ground, territory: k.apma. k.apma is the ground out of which the subsistence 
grows, the foundation on which one walks, land as opposed to heaven (mii) or water (nguj, 
the place where the ancestors an d special wai e spirits ( called k.apmandu = beings o f the 
earth) are located, as well as the region in which one feels at home and in which the ances-
tors already felt at ho m e, i.e. the territory in which the known ru les an d sanctions o f one's 
own dialectal subgroup hold sway. 
Besides the matter-of-fact importance of k.apma as provider of food and as the last 
dwelling place of the dead, who are buried in the ground (and once were specially buried 
in si de their dwelling-house), al! the different ideas somehow connected with k.apma symbol-
ically cover the whole life-cyle of every individual person as well as of the whole commu-
nity - even ofthe whole culture ofthe Abelam. 
A more extended summary of this Ph .D. thesi s will be published by Wenner-Gren; Publications of 
Sepik Symposium, which too k place in B as le in August I 984. 
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The present thesis is based on material from different sources and interviews on special 
aspects of «land», unplanned talks on many important facets of Abelam life, observations, 
inquiries on the researcher's observations and hypotheses, listening to, writing down and 
translation o f myths an d songs, recordings o f long-lasting official discussions at the village 
le v ei abou t urgent problems an d, very important, the revealing work o f translation o f these 
recordings by and with informants. During the translation work many central points and 
problems of Abelam life became apparent to me for the first time and were subsequently 
discussed again and again and re-examined. The work of translation was fascinating and 
gave some surprising insights into Abelam thinking and formulating ideas about men and 
life. 
The thesis is filled with direct statements by Abelam men and women of Kimbangwa. 
This testimony is more than an illustration o f the daily li f e an d thinking in Kimbangwa; i t 
al so forms the main body o f this thesis. 
The central theme of «land» 
In this thesis «land» is seen as a focus for the consideration and understanding of different 
manifestations ofthe whole culture. 
The Abelam are fond of making all kinds of «interdisciplinary» correlations in the 
spheres o f thought, knowledge an d action. This awareness o f significant relations (between 
all sorts o f things, facts, beings, ideas an d cultural spheres) as I would call i t, o r o f punning 
chains, as Forge (1973: 190) h as formulated i t in the context o f his analysis o f the art o f the 
Abelam, touches such vital philosophical questions of their culture as mystery, coherence, 
sense, incentive. The distinctiveness of the significance of and the manifold correlations 
between such important entities as man, woman, «land», ancestors, coconut and flying-fox 
form a cardinal point for the understanding o f the mysteries an d certitudes the environment 
and their living together contain. Moreover the correlation between the planting season, the 
ceremonial season, «singsing» festivities, displays of yam, yam competitions, building of 
ceremonial houses, shooting of pigs, initiations, birth, marriage, death and funera l rites 
seems to forma continuous cycle without beginning or end. None ofthe spheres mentioned 
exists for its own sa ke; every single sphere i s a sort o f sounding-board for a li the other ones. 
For the Abelam none of these spheres is the most centra l or outstanding one. But for the 
observer the ceremonial-yam complex and the initiation cycle seem to stand out clea rly. 
Studying «land» leads us inevitably to the study o f religion, o f the (former) importance 
of the initiation ri tua l for everyday life, of the (now) overwhelming importance of growing 
long ceremonial yam (wapi) , o f the way o f looking at conception an d sexuality an d o f rela-
tions between men and women, and young and old. 
History, kinship relationships and social organization 
History o f settlement an d way o f settlement2 
The ancestors of the people of Kimbangwa (and of all the Abelam) did not live from time 
immemorial in the territory inhabited now. There is a myth telling us how the ancestors of 
the A bel a m an d o f all mankind came u p f ro m their dwellings underground through a ho le. 
They came to the mountain Yambukandja and the place called Ndumeni in the southern 
Wosera region. From there many pairs of two men each went off in different dink tions. 
They settled down at different places, took wives and had children. Thus originated the 
many villages of the Abelam which today belong together as brothers and sisters belong 
The deta iled content can be seen in chapters 3.3- 3.3.5 
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together. Groups o f specific villages a re specially related to each other by their half-mytho-
logical, half-historical past. Many stories tell us about later changes of settlement by the 
direct ancestors of Kimbangwa (al! the other villages of the Abelam have their own, but 
similar, stories of the different stages of settlement from Ndumeni u p to the present loca-
tion). For Kimbangwa, Upite-Tarkwo is the last important station before the tina! settle-
ment on today's village territory. Upite-Tarkwo is the famous half-mythologically, half-his-
torically alluded to settlement from where two brothers fled, because they did not like the 
aggressive, belligerent character of their co-villagers. They found the territory of today's 
Kimbangwa, returned to Upite-Tarkwo for their wives and children and then went back to 
the present territory o f the village. The stories te l! o f the movement o f settlements f ro m h e re 
to the north and back, and to the south and back, until the ancestors finally settled defi-
nitively in today's territory. No w begins the history o f settlement within the actual territory. 
Again and again new hamlets were built and old ones were abandoned. Death, jealousy and 
attacks by enemies from surrounding villages chased people away from their familiar ham-
lets , sometimes even away to other friendly villages. W e can detect five stages o f settlement 
in different zones ofthe territory. E v en today the flow o f people between hamlets i s striking. 
Rarely has anybody lived al! his life in the same hamlet. Equally striking is the knowledge 
quite a lo t o f the inhabitants display o f the history o f the o nee inhabited hamlets. Wherever 
in the bush a family or a couple has dwelled for some time and for some reason, these 
people will still remember i t. 
Not every hamlet has the same status. There are principal hamlets or coconut palm-
hamlets and small hamlets or bush-hamlets. These two kinds of hamlets have a different 
importance for different events in the social life of the villagers. A planter of ceremonial 
yam should live (at least during the planting season) in a coconut palm-hamlet. The most 
fundamental difference between the two categories of hamlets is the positive presence of 
many helpful , benevolent ancestors in the coconut palm-hamlets: these are hamlets whose 
<ko p ma knows >. In a coconut palm-hamlet the people's memory o f past individuals an d o f 
spirit beings will never be lost. Here one works for the glory of the whole community. 
Living in the principal hamlets means having ties with the community of the living as well 
as the dead. Living in a faraway bush-hamlet can be understood as flight and separation 
from the socia l community ofthe village. 
Social organization o f the villag& 
Every man and every woman belongs primarily to the clan in which he or she is born - to 
the father ' s clan. Yet through adoption one can achieve affiliation to or even full and pri-
mary membership of another clan. Many villagers have loyalties towards different clans. 
Apart from adoption it is marriage and divorce that change membership of clan or alow 
different affiliation to clans in the case of women. In the case of men attachment to the 
circle of followers of a big-man (namandu) of another clan (today above al! in connection 
with the planting of ceremonial yams) can mean a momentarily felt principal affiliation to 
the big-man's clan. For al! these reasons the picture of al! the villagers' membership in one 
of the seven named principal clans or one of the ten «clan groups» with ten differently 
named totems ( djambu o r djambu-apwi) will change o v er an d o v er again . The mos t 
important reason for this change is adoption, which is often carried out because of an unfa-
vourable ratio between available clan-land and male members of the clan. Inheritence of 
land is narrowly coupled with clan membership and determines primary use of land and 
secondary u se o f land. Effectively everybody has a right to use lan d o f the clan with which 
he feels most closely related by birth or by marriage (men and women) or by adoption, and 
3 The detailed content can be seen in chapters 3.6-3.6.3 
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where the big-men are ready to allot to him a place within the clan and on the clan ' s land. 
The ideal situation would be for a m an to inherit the rights o f the dan o f his own father (o r 
his own father's eldest brother) who for his part as a first-born son followed his own father 
(o r his own father's eldest brother) in the ro le o f a so-called <father o f the land>. Every dan 
contains one or more such <fathers or guardians of the land>. They are at the same time the 
heads o f the unnamed lineages within the dan. They are guardians in so f ar as they a re no t 
exclusive owners o f part o f the dan 's lan d but only ha v e to look after a distinct parto f the 
clan's land during their life-times and can decide who may plant together with them or 
alone on special plots ofthis part ofthe clan 's land. These guardians are not always the real 
first-born sons. Younger or adopted sons as well can hold this position. 
Possession ofland and rights ofusufrucr 
The villagers distinguish two kinds o f rights o f usufruct o f the lan d: the primary o r obvious 
usufruct o f lan d o f one's own nata! dan, first , and then each individual's manifold possibi-
lities o f secondary usufruct o n lan d o f clans other than the nata! dan, for instance the dan 
o f the mother, the wife, the adopter, one's own naui (friend; refers to a specially established 
friendship) o r the father 's naui. The ultimate owner o f the lan d i s the dan. lt is very ra re for 
part of the land of one clan to go over into the possession of another clan nowadays -
changes used to be more frequent, as originally only two clans owned the land belonging to 
the w ho le o f the present territory. These two original clans little by little gave part o f their 
lan d to other clans. This former bisection o f the village's territory between the two historical 
founding clans is still reflected in the two «geographical» halves kumun and kwien. Each of 
the founding clans is the principal dan within o ne o f these two halves . Changes in usufruct 
relationships to parts of the land today are never changes in the clan's rights over these 
parts: the dan 's na m e remains attached to the lan d (the dan as occupier). Only the guar-
dianship changes. It is most important that <kapma knows>. The ancestors and the impor-
tant spirit beings know the primary users o f the lan d o f the dan. <They smell>, i f somebody 
has no right to plant on the appropriate land and they will in consequence do harm to him. 
Ideas about correct social and individual behaviour and sanctions 
within the village of Kimbangwa5 
Two things a re v ita! for a harmonious living together o f al! villagers: knowledge o f the past 
history of the land of all the clans, of former holders of land , of clan affiliations and divi -
sions, o f adoption an d o f grants o f parts o f lan d in usufruct; an d the concept o f omniscient 
ancestors (metaphorically <knowing, smelling and hearing kapma>) and the sanctions 
issuing from them towards anybody who does not adhere to the laws of landed property 
and usufruct. Both things comprise the most important guarantee for the safeguarding of 
legitimate title to land and of a harmonious living together. For the Abelam harmoniously 
living together is an ideal which always has to be aspired to, but which at the same time is 
always endangered by diverse conflicts among the villagers. Sickness, death , and bad har-
vests are signs of existing conflicts. To cure sickness or to fully understand a death , (i .e. to 
reach harmony) , the villagers have to search for causal conflicts, an d look for a way o f pro-
pitiation or a counter-measure. For the Abelam the responsibility for a fault does not 
always li e with the si ek o r the dead. Often the latter a re victims o f another person 's wrong. 1t 
i s not always the one w ho feels offended or attacked w ho himself calls forth the sickness o r 
death of the insulting person. «Third-party» authorities, not directly involved, will often 
The detailed content can be seen in chapter 5.1 
The detailed content can be seen in chapters 3.7-3.7.3 
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recognize a conflict and provide for punishment. Such third-party authorities are the wau-
mamu (mother's brother an d mother's father o r people o f the mother's si de, w ho are living 
people), and ancestors and spirit-beings (who for the Abelam are just as real). These per-
sons and spirits are, in respect of the centrifugal tendencies of village-life, interested 
counter-parties. Besides relying on these moral authorities everybody who feels wronged 
has the opportunity to use force directly: in former times such a person often took u p arms; 
now he will do harm by charms and above all by sorcery (i.e. by the principal traditional 
sorcery, often metaphorically called kapmanamusi, something o f the earth). The traditional 
sorcery is a phenomenon closely connected with the social organization o f the Abelam. It 
serves in no way primarily to threaten the peaceful social li f e o f the villagers by arbitrarily 
striking terror into them, but first of all represents an omnipresent threat of sanctions 
against offences and mistakes, thus indirectly reinforcing the ideal conception of a good 
li f e. 
Cultivation an d food, cooperation an d the complex o f ceremonial yam 
For the Abelam, kapma, thanks to its special soil-quality and thanks to the ancestors and 
spirit beings which are thought to be connected with it, is the sustaining basis for prospering 
cultivation o f food. The nutrition o f the people i s no t the so le ai m o f cultivation. In the form 
o f long ceremonial yam i t equally serves the glory o f the village, the power an d prestige o f 
certain men or of certain groups and the fulfillment of social obligations. That is why 
kapma plays an important role within a l l the different life spheres of the Abelam. Just as 
important as the choice of the right quality of soil, the right technique of cultivation and 
magica l knowledge is the correct observance of the rights of primary and secondary usu-
fruct , both indispensable preconditions for the positive participation of the ancestors in a 
good planting result. 
Economic course o f the year6 
The year is subdivided economically into two periods: the planting season and the ceremo-
nial season. The long ceremonial yam is not only central to the division and planning ofthe 
year, buti s also central to the flouri shing of a ll the food crops. The laws which concern the 
planting of ceremonial yams are the laws of cultivation in general. A li admonitions uttered 
in the planting season , that people have to behave correctly, that nobody must quarrel, are 
specially pronounced in connection with the cultivation of ceremonial yams, but are valid 
for the cultivation o f a li food. A special ceremony for the planting o f lo n g ceremonial yams, 
which takes place at the initiation of the planting season, is an important moment and 
means transference of specia l power (ina) and of good thoughts for the cultivation of all 
food. 
The complex o f ceremonial yam7 
Kimbangwa sees itself as a vi llage o f planters of long ceremonial yams, a village which has 
special knowledge and special myths concerning the mambutap long ceremonial yam and 
which holds an important function for the fortu nes o f that species o f long ceremonial yam 
in other villages. The most important tuber besides yam is tara. While yam is generally seen 
as male and generally associated with men, tara is seen as female and generally associated 
with women. Yam is exclusively planted by men, while tara is women's domain. In this con-
6 The detailed content can be seen in chapter 4.1 
The detailed content can be seen in chapters 4.1.1 and 4.3 to 4.5 
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nection we have to understand the taboo for planters of ceremonial yam, never to eat mai 
taro before the harvest of long ceremonial yam, mai taro being the prototype of the diffe-
rent species o f taro. A m an explained: «To eat mai taro is the same as to ma ke love with a 
woman.» This last point is the most outstanding and the most discussed taboo of the plan-
ting season! F ro m this point o f view, i t i s astonishing t hat in the special gardens for ceremo-
nial yams, some maitaro is also planted - specially perceived as female- between the small 
hills where mambutap, specially perceived as male, is planted. But the planters do not see 
any problem with that. Taro and yam are looked upon as husband and wife. The planters 
say that mambutap can only prosper if mai prospers as well. 
Ceremonial yam is a sort of luxury yam only planted by men in specially cultivated 
gardens, open only to men who observe the appropriate taboos. The cultivation of ceremo-
nial yam not only plays a decisive role in the conduct of daily life, but also helps shape the 
villagers' ideas about the different aspects of their social li f e. The ceremonial yam and its 
cultivation have a central significance in the Abelam's view of the companionship of the 
sexes , of the ancestors and spirits, of initiation ceremonies, of social rights and duties , of 
power and politica! relationships within the village and between the different villages. Cere-
monial yam not only stands symbolically for ample food but also means wealth , prestige 
and renown, renown first of al! for the village as a whole against other villages. During 
initiations, m en learn a li the ritu al knowledge for the successful cultivation o f lo n g ceremo-
nial yam. A m an proves his status as an adu l t by the planting o f ceremonial yam. 
During the planting season, the man's interest should be focused primarily on yams, 
and especially planters of ceremonial yams have to maintain a certain distance from 
women. It is said that men may only <touch the skin ofthe yam> during the planting season. 
During the ceremonial season they are again allowed to <touch the skin o f women>. lt i s true 
that ceremonial yam is primari ly a product of prestige for men. But for every villager, man 
or woman, i t is equally clear that ceremonial yam , and mate renown and prestige can only 
exist if women cooperate with men on different levels: in cultivating food, in cooking for 
the m en an d their guests, in following the taboos connected with the planting o f ceremonia l 
yam. That men and women a re dependent on each other is astoni shingl y clear to the vi ll a-
gers especially in the planting season during which women more obviously than at other 
times have to keep away from men and are oftener judged responsible for all sorts of fai-
lures and damage. The w ho le co mplex of cultivation of ceremonial yam combi nes men and 
women in a way most typical for the Abelam , in a way that the relati onship between men 
and women within the complex o f lo n g ceremonial yam holds so m e sort o f middle position 
in the possible antagonistic sta tements concerning the va lue of women. (At one end stands 
the judgement that women a re no t worth anything at a li , at the other en d the judgement t hat 
they are worth much more than any man.) The ambiguity in the valuation of women is 
related to the divergence between ideal conceptions of the relationship of the sexes on the 
one hand , and on the other hand the actual valuation and the real posi tion and importance 
o f the women. This divergence i s varied in different spheres o f li f e, an d t h us so i s the stress 
o n mutuality an d the character o f complementarity o f m en an d women. In the sphere o f the 
men 's proper secret cult, the sphere of initiat ions, complementarity of men and women is 
primarily found o n an ideal , mythologicallevel. In the sphere o f the cult o f ceremonial yam 
one finds a more pronounced real inclusion o f women, the complementarity o f the sexes i s 
more directly lived (the above mentioned middle position). In the sphere of daily life 
finally, the real , lived companionship and complementarity of men and women stands in 
the foreground. Here the divergence between the ideal conception of the complementarity 
of the sexes as necessity for the prosperity of social life and the actual, lived relationship 
between the sexes is smallest. 
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Land and space: hamlet, garden, bush8 
The village territory, i.e. the lan d o f a li clans together, i s spatially divided u p in to inhabited 
hamlets (and within these inhabited hamlets, into places specially reserved for men and 
places specially reserved for women), gardens, and uninhabited, uncultivated bush. 
Because this partition o f the territory al so h as a symbolic singificance, the elo se study o f the 
spatially separated sites can tell us something about important ideas ofthe Abelam, prima-
rily ideas about sexuality, conception, relationships between man and woman and between 
young and old. 
Li f e within the territory o f the village takes place between the principle areas o f ho u se/ 
hamlet, garden and secondary forest/primeva l forest. The Abelam believe that in all these 
areas ancestors and spirits are always invisibly present and spatially nearby. Not only the 
living ar related to kapma, but all invisible beings: besides the ancestors and the kapmandu 
(beings of the earth) a lso the ngundu (beings of the water) and the miindu (beings of the 
heaven/ clouds). The relationship between the living, the newly dead, the ancestors an d the 
different spirits is differently shaped in the three principal domains house/ hamlet, garden 
and bush/ primeval forest. In every single field one of the mentioned beings stands out as 
principally responsible actor alongside other co-actors. In the domain of the houses/ ham-
lets knowledge of ancestors and newly dead is most threateningly present in a way that it 
exercises an influence on people and determines their behaviour. That is why this domain 
can be seen as the domain o f h uman responsibility an d as the principal h uman field o f acti-
vity. Against that in the domain of the gardens the famous ancestors are the mightiest hel-
pers, the mightiest of those present. Here lies their principal field .of activity. Everything a 
human being does in this domain depends o n the ancestors. Finally, in the domain o f bush 
and primeval forest, all sorts of spirits a re principal actors. Everything men remove from 
this domain is granted to them by spirits. People fear the presence of spirits most in this 
domain. But they a re especially aware that the activities o f the spirits extend to the do main 
o f the hamlets: they learn this during the different stages o f the initiations. At the same time 
they learn about the less threatening aspects of these beings and the power the men them-
selves possess as responsible h uman beings in dealing with these spirit beings. 
In the three principal domains of the territory there a re si tes which are considered spe-
cia l zones of danger or o f significance and which a re associated with special requirements 
concerning the sexua l behaviour o f m en an d women an d the attitude o f young an d oi d (w ho 
differ in «threat» posed by their sexuality) towards each other. These special sites are in the 
extreme case segregated domains for one sex (i.e. ceremonial houses, central plazas at spe-
cial times o f the year and ceremonial yam gardens for m en and menstruation houses for 
women) or they are domains which are open for both sexes but in which increased atten-
tiveness is demanded (i.e. burial places, sleeping places, cooking places, <pathways of the 
ceremonial yam>, waters, stones, tabooed bush and hunting grounds). In all these special 
places the threatening and beneficient presence of spirits of the newly dead, of ancestors 
an d o f al! other spirit beings i s f e! t particularly strongly. A li taboos an d ru les prescribed for 
these special sites affect the relationship between the living and a ll the different beings <af 
the other side>. All the special places relate to ancestors, spirit beings, sex and age and the 
Abelam theory of blood quality, sexuality, procreation and last but not least the vital 
essence o f h uman beings. 
A central idea about kapma is that kapma overhears, knows and - if the <laws of the 
ground> are not followed - refuses its cooperation, which is necessary for the beneficient 
growth of food. In this sense, kapma exercises a decisive influence on human beings and 
their subsistence. If one thinks of kapma in this way, one a lways thinks of the principal 
The detailed content can be seen in chapters 5.2 to 5.3 
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actors in the domains just mentioned. Between kapma and the living beings there is an 
active exchange, a sort of cooperation. If human beings are properly observant of kapma, 
i.e. follow its laws, help will be granted to them. Every responsible <father of the land> has to 
be a mediator between the beings <Ofthe other side> (ancestors and spirit beings) in his part 
ofthe clanland and the living members ofhis own and other clans. He has to make sure that 
members of other clans (and v illages) can use his clan 's land without detrimental effects 
and with the knowledge of the beings <Of the other side>. Every clan is ultimately respon-
sible for the behaviour of ancestors and spirit beings towards members of other clans. In 
turn, the ancestors an d spirit beings in a certa in parto f the lan d o f a certain clan watch over 
the behaviour of the living members of the clan and make sure <on their side> that all the 
ancestors an d spirit beings o f all the other clans look after the welfare o f the people o n their 
own clan's land. 
O ne o f the daws of the ground>, as the A bel a m say, i s related to women. lt is sai d that 
women destroy the ground or expose it to danger. It is not really the woman as individual 
w ho endangers the ground an d the crops. Rather, she stands symbolically for the dangers o f 
male and female sexuality (and the associated menstrual b lood) to the food growing in the 
ground. The ground - and implicitly, but naturally connected with it - the beings <of the 
other si de> smell , i f somebody <jumps o v er the small ri v en (which mean s, in this case, sleeps 
with a woman at the wrong moment or comes into contact with menstrual blood or with 
blood o f younger people o f bot h sexes). Then the ground withholds its cooperation with the 
guilty person because it feels <angry, disappointed and discontented>, as the Abelam say. 
Another important la w relates to the clans as legitimate owners of land w ho have to keep 
their title without depriving members of other clans of the possibility of planting enough 
land with food. Ancestors and spirit beings know of those w ho <jump over the little riven 
(in this case, usurping land o f other clans without being asked), an d they withhold coopera-
tion with the guilty persons because they feel <angry, disappointed and discontented >. 
Besides these two important d aws of the ground>, which a re implicit statements abou t 
kapma, there are other essential, implicit statements about the province of kapma which 
deal with the principal actors of village life: with the relations between the living and the 
ancestors an d spirit beings, with the character o f the relationship between the sexes an d bet-
ween people of different ages. The ideas about the essence of the relationship of the two 
sexes and about sexuality and menstrual blood can be seen in exemplary fashion in the 
taboos an d ru les which concern the segregated domain o f women, the menstrual ho u se, but 
are most evident in the whole complex of ru les and behaviour surrounding the cul tivation 
of ceremonial yams. The ideas about the relationsh ip between young and old have to be 
see n in connection with sexuality, the relationship between the sexes, an d ideas o f blood 
quality and procreation . The taboos concerning the sleeping p lace, the cooking place and 
the menstruation house call for adherence to the principle of seniority: older people (older 
blood) must be protected from younger people (younger blood), which primarily means 
direct or indirect protection from the younger people's still healthy and strong sexuality. 
M an and woman as the beginning o f all things an d doings9 
In spite o f the real economic an d so ei al position o f women there i s an idea o f mutuali ty an d 
complementarity o f the sexes in a deeper se n se. This can be shown clearly by different signs, 
metaphors and myths, e. g. by the male-female pai r o f totem birds o f the two original clans, 
by the togetherness of male mambutap yam and female mai taro, by the mbabmutagwa 
stone o n the plaza o f a centra l hamlet, by different motifs o f the mbai painting o f the cere-
monial house, by the myth of the first successful delivery and by the myth abou t women 
The detailed content can be see n in chapters 6 to 6. 1.1 
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w ho originally hei d the position o f m en in society. The no t explicitly formulated but never-
theless implicitly recognizable idea of the Abelam, that man and woman in their comple-
mentarity are the beginning o f a li things an d all actions, i s a central subject in the li f e o f the 
villagers of Kimbangwa. This idea stresses the exchange between the two sexes more than 
their differences and dissociation. The prototypes of this complementarity are the two 
supreme divine beings, sun and moon. 
Old age an d youth as aspects o f the teaching during initiation10 
Besides the importance of the relationship between men and women, between male and 
female elements, the relationship between people of different ages is another recurrent 
theme o f Abelam daily li f e. The relationship between m en o f different ages has to be seen in 
connection with ideas about sexuality and procreation. Sexual intercourse means for every 
m an an d every woman a weakening o f their vital essence an d is seen indirectly as causing 
men to grow old. The older a person grows, the more power he has given away to his own 
progeny, the less blood or strength he has. He has given away his power to younger people, 
by virtue o f which they ha v e become strong. The principle duty for younger people, to care 
for older people so that they will not get sick, is to be attributed to the already weakened 
constitution of the elderly. But not only young people have to fulfill duties towards their 
elders. A very central point in the relationship between people o f different ages i s, that older 
people, primarily men, who should be knowledgeable people, have the duty to transmit 
their knowledge to the younger generation. The opposition between young an d oi d can also 
be seen as opposition between those who know and those who are ignorant. Old age can 
thus be seen from two different points of view: negatively as a loss of one's own vital 
essence and positively as a gain ofknowledge. 
Conclusion 11 
The social li f e of the Abelam reveals itself as a sequence of social cycles of single persons 
connected with each other. Aman passes through his own sociallife cycle from youth to old 
age. fn passing through thi s cycle he stands in an exchange of mutual help, a constant 
giving a nd receiving with people of the other ara ceremonial half, with his relatives and 
friends and with relatives of his wife. He learns that nobody could cultivate with success 
living in isolation and working on his own. Everybody plants effectively for the whole com-
munity, in a direct or figurative sense. He has to think ofall the people ofthe other ceremo-
nia l hal f and has to give them pigs, he has to think of his relatives and to give them Jand to 
cultivate in usufruct, h ehas to think o f his children an d to hei p them become good members 
of the community, he has to think of the ancestors and to act as they demand. With every-
thing he does he has to think of all the others, this ís a principal da w of the ground>. The 
<laws of the ground> thus are ultimately «laws of social Iife» . They are centrally directed 
towards a continuous cycle of constantly standing in exchange with each other or with the 
<beings ofthe other si de>. Behind this joint, cooperative exchange, behind this constant flux 
of giving and taking, stands the idea of complementarity between many different things or 
beings. 
Let us illustrate this complementarity by the conception of tapmandu , coconut palm 
people. tapmandu is a conception which can be understood differently in different contexts. 
In a most comprehensive sense topmandu means all inhabitants of one's own te-rfítory. The 
expression <coconut palm people> has to do with the coconut palms which stand at the edge 
10 The detailed content can be seen in chapter 6. 1.2 
'
1 The detailed content can be seen in chapters 6.2 and 7 
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o f the hamlets an d which can be seen from very f ar away. For the Abelam these palms area 
concrete symbol ofthe history oftheir own village, oftheir own past. 
In a less comprehensive sense, tiJpmandu means the old-established inhabitants of a 
village, the ones whose ancestors already lived in the village. The complementary notion for 
the old-established t<Jpmandu is the notion of toundu («kamman»). toundu are all newco-
mers or recent settlers who do not possess their own well-grown coconut palms (ancestors 
with their history). 
Finally t<Jpmandu is a metaphor for all men, seen against all women who, like all new-
comers, are also seen as toundu or more often as kwandjitagwa (female flying-fox), because 
they are not bound to remain at a (socially defined) fixed point, but can marry wherever 
they want. kwandjitagwa, the women, marry into other clans, into other villages, t<Jpmandu, 
the men, have roots and therefore stay at one place in the social system and are strong like 
tiJpma, the coconut palm. The women instead are mobile like the flying-foxes. (Even a 
toundu, a newcomer, seems for the Abelam to be as a flying-fox. He is without roots and 
goes from clan to clan, from village to village.) 
t<Jpmandu (m en)/ kwandjitagwa (women) i s not the only metaphorical contrast o f the 
two sexes. The Abelam know some other metaphors for the pair man and woman; t<Jpma 
(coconut pai m) for man and nang (sago palm) for women, o r mi (tree) for manan d mbangui 
(liana) for woman. 
These metaphorical pairs are examples of andjekundi (veiled speech) expressions for 
things and beings which belong complementarily together as pairs, partners, friends , 
doubles («poroman »). They are examples for the complementarities the Abelam recognize 
between different things and beings, between men, ancestors, spirit beings, animals, plants 
and things. This specific view of the Abelam, this recognizing of complementary together-
ness in the world of men and nature has to be seen in dose connection with the already 
mentioned characteristic o f the li f e o f the Abelam, the constant standing in exchange with 
each other or with the beings <ofthe other side>. 
Especially directed towards the maintenance o f this exchange, towards a peaceful li f e 
instead of competition and towards mutual help and solidarity, a re the <l aws of the 
ground >. Likewise all ideas of complementarity between different beings and things allude 
to some hidden struggle aga inst tendencies of di sintegration , fí ssions and confli cts. The 
complementary, seemingly antagonistic pair coconut palm/ flying-fo x, both mythically 
important entiti es, points symbolicall y to the partnership of man and woman, of husband 
and wife, which for the Abelam ideally is the central, necessary starting point and the basis 
for a successful , satisfying, fruitful sociallife. 
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Abulas Sentences (143 Seiten Grammati k) 
Blick von Djame her au f den Wei ler 
M butpun in Richtung Westen- Südwesten 
Wei ler Tarkwo 
Dorf 
Dorf 
Hãuse r des Weil ers Mbutpun, umsaumt von Kokospa lmen (links) und Be telpa lmen (Mitte): trad iti o n elles 
Haus mit Giebeldach bis zum Bode n und mode rnes Haus auf Pfahl en (Zentrum) 
pute-Miinnerhaus im We il er Mbutpun, davor mbabmutagwa-(Mond-Frau) Stein und weitere Stein e auf 
dem ame {Piatz) 
Dorf 
walemba- und ndumagna-Ste ine ne ben einem pute-M ii nne rhaus (Weile r Mrtkwande) 
korambu-Mii nne rhaus des Weil ers Tagwasapu, gesehe n vom Weil e r Mbutpun aus 
Dorf 
mbai-Malerei auf der Vorderfronr des 
korambu-Miinnerhauses des Weilers 
Tagwasapu 
Unterer Teil der Vorderfront des koram -
bu-Miinnerhauses: zuoberst Abschluss 
der mbai-Malerei (ngwa lndu-oder ndun-
duine-Motive), in der Mitte tikil (Schnit-
ze rei) und unten << plain»-Geflecht 
Weg zwischen dem Weile r 
Tarkwo und den unteren 
Weile rn am Fluss 
We iler Makul iu, unten am 
Fluss gelegen 
Modernere Hausform auf 
Pfa hle n im Weile r Gaikwia 
Dorf 
Dorf 
Ve rlassene r Buschwe ile r 
Miidchen (Pi lpa) wiischt G eschi rr 
an einem Wasserloch 
Dorf 
Babite Area: rechts das Gerichtsgebiiude (Local Court) 
Dortbewohner 
Mii nn e r mac he n e ine Pa use wii hre nd e ines Hausba ues 
Fraue n mac he n e ine Pause a uf de m Weg vo m Garte n zurü ck in cl e n We ile r 
Der namandu Winauru 
Der namandu Wu lna mbia 
Dorfbewohner 
Der n<Jmandu NggJgpal 
Kitiko li mit seinem jüngsten 
So h n 
Manigut mit wundup -Pfeilen , 
die e inst zur magischen 
Bee influssung des Yams-
wachstums dienten 
Dorfbewohner 
Manari beim Betelkauen 
Nd ukabre im Zeremonialyamsga rten 
Dorfbewo hner 
Ng iengu 
Mauliaui 
Kw ambiwai mit ih re m jüngste n Sohn 
und ihre r Tochte r Bas ika 
Ag nes mit e ine m ihrer Siihne 
Dorfbewohner 
Dorfbewohner 
Zwe i Miidchen (links) und e in Knabe (recht s) in e inem fri sch ge rodeten Gart en 
Knaben 
POü cken vo n Kaffee 
Wasc he n vo n Kaffee 
im Flu ss 
Troc knen vo n Kaffee 
an de r So nne 
Kaffeeanbau 
Gartenan ba u 
Kahler mbinge-Baum, eines de r vielen Start-
ze ichen zum Pfl anzbeginn 
Eine Frau rodet Unterholz 
Blick auf neu gerodeten 
Garten; am Boden liegen 
Stecken ausgelegt, die 
die Blócke der verschiede-
nen Pflanzer abgrenzen 
Herstellen eines Zauns 
Pflanzen von ka (kurzem 
Yams) in einem Flachgarten 
Gartenanbau 
Gartenanbau 
Vorgegrabenes Yamsloch für 
den wapi (langen Yams) 
Ausgekratzte r, pn anzbe reite r 
wapi-Yams 
Der wapi-Yams ist in die 
aufgelockerte Erde über dem 
vorgegrabenen Yamsloch 
eingepnanzt worden 
Gartenanbau 
Di e typischen Erdhügel über fri sch eingepnanztem wapi-Yams 
'Yams-Bett': Bambusgeste lle zum Festmachen der Yamsranken entlang des Bodens 
Gartenanbau 
Yamsrankengeste lle zum Hochziehen de r Yamsranken 
Blick auf e inen e rntebereiten Pflanzgarten : im Vorde rgrund Tarobl ii tt e r, im Mitte lpunkt Bananenpfl anze 
und im H inte rgrund links und rechts Ranken von ka (kurzem Yams) 
Zeremonialyamskomplex 
Spriessende Kokosnuss (sugustapma); wichtiger Bestandteil ftir den erfolgreichen Anbau von wapi-Yams 
Miinner im Zeremonialyamsgarten: Herstellung von Yamsmagie 
Zeremonialyamskomplex 
Ausgraben eines wapi-Zeremo-
nialyamses 
Ein frisch ausgegrabener 
wapi-Zeremonialyams wird 
begutachtet 
Im Zeremonialyamsgarten-
bereich binden die Manner 
den wapi-Zeremonialyams 
(mannlich gedacht) an 
eine Holzstange (weiblich 
gedacht) 
Der wapi-Zeremonialyams 
wird zum Schmücken in das 
pute-Mannerhaus getragen 
!m pute-Miinnerhaus wird 
der wapi geschmückl 
Junge Manner auf der Wild-
schweinjagd wahrend e iner 
Jagdpause 
Zeremonialyamskomplex 
Zeremonialyamskomplex 
Ein gebundenes Schwein liegt für mbalewapi (Yams- und Schweinetausch) bereit 
Anrufung der Ahnen zum Dank 
flir Ernteerfolg 
Miinner tragen den 
geschmückten wapi-Yams auf 
den Festplatz, auf dem das 
Yamsfest stattfinden wird 
Der zur Schau gestellte 
wapi- Zeremonialyams 
Miinner singen den ersten 
Gesang, der das Yamsfest 
einleite t 
Zeremonialyamskomplex 
Zeremonialyamskomplex 
Frauen antworten im 
Wechselgesang 
den Miinnern 
Mii nn er be im Essen am 
e rsten Tag de r 
Zurschauste llung des 
wapi-Yamses 
kundu-(Sanduhrtromm eln) 
stehen be rei t auf dem 
ame (Dorfplatz) fü r das 
niichtli che «sings ing>>-
Tanzfest 
Rede wahrend e ines mbalewapi-(Yam s- und Schweinetausch) Anlasses 
Rede wahrend e ines mbalewap i-A nl asses 
Zeremon ialyamskomplex 
Busch 
Blick in de n Sek undii rwa ld tap u-Palme (« limbu m »; Cyrtostachys sp.) 
kamba-Baum, Wahrzeichen Kimbangwas mange-Baum (Casea ri a sp.) 
kaua-Busch (Taetsia fructiosa; « tanget >>); 
Friedenszeichen 
yauai-Busch (Erythrina indica; << palpal>>): 
Friedenszeichen allgemein und beson-
ders Totemzeichen (wa/ekutnakwa) der 
Clane der geographischen Hiilfte kwien 
Busch 
Busch 
ma/i (Tausendfüssler): Totemzeichen (wa lekutnakwa) des Clanes Apangendu/G uaru 
Busch 
sayke: Tabublatt des Clanes Lane kum/Sayke 
kwasnga: Tabublatt de r Clane Nangikum und Mbugni pa te 
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